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OBBEDIENZA DELLA FEDE 
Luis F. Card. LADARIA, S.J.* 


Abstract: Authority and obedience constitute a timeless combination in the 
life of the Church; in one way or another it touches all the faithful. All are bound 
to adhere to the magisterium, to respect and to follow the different norms em- 
anated by the legitimate pastors. All this makes sense only if you live in faith. 
Only in the communion of faith, in the adhesion of mind and heart to divine 
revelation, does life in the Church make sense. Obedience and faith have many 
things in common. Without faith we cannot live in obedience and without obe- 
dience, in different degrees and modalities, we cannot live the faith. 


Keywords: authority; obedience; Church; communion; faith; christian life. 


Obbedienza della fede: 
l'origine paolina dell'espressione; il magistero recente 


Il binomio fede-obbedienza si trova in collegamento fin dai primissimi 
tempi della vita della Chiesa. Paolo ha parlato dell'obbedienza della fede in 
due noti brani della lettera ai Romani, proprio all'inizio e alla fine dell'epi- 
stola. Vale la pena che ci avviciniamo ad essi: «per mezzo di lui [Gesü Cri- 
sto] abbiamo ricevuto la grazia di essere apostoli, per suscitare l'obbedienza 
della fede in tutte le genti, a gloria del suo nome, e fra questi siete anche 
voi, chiamati da Gesù Cristo...» (Rm 1,5-6). L'Apostolo si sente chiamato a 
annunziare alle genti il mistero di Cristo, a predicare dunque l'adesione a 
Dio e Cristo e ai contenuti della fede. Questa adesione viene qualificata 
come “obbedienza”, accettazione della volontà salvifica di Dio. L'obbedienza 
é dunque intrinsecamente legata all'accettazione della fede, aderire a que- 
sta é un atto di obbedienza a Dio. 

Molto simile il contenuto del secondo brano in questione: 


A colui che ha il potere di confermarvi nel mio Vangelo, che annuncia Gesü 
Cristo, secondo la rivelazione del mistero, avvolto nel silenzio per secoli eterni, 
ma ora manifestato mediante le scritture dei profeti [...] annunciato a tutte le 
genti perché giungano all'obbedienza della fede (Rm 16,25-26). 


I gentili sono anche secondo questo brano chiamati all'obbedienza della 
fede, risposta all'annuncio di Gesü Cristo fatto dall'Apostolo. Il mistero 
nascosto per secoli si è manifestato in Cristo Gesù, nel quale c’è la salvezza 


* Congregazione per la Dottrina della fede, Città del Vaticano; email: prefect@cfaith.va. 
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per tutti gli uomini senza distinzione. Il disegno che da sempre è stato nella 
mente divina é adesso manifestato. Questo permette a tutti, in particolare 
ai gentili, di obbedire alla fede, cioè, di aderire a Cristo. Anche senza men- 
zione della espressione “obbedienza della fede", il pensiero si ripete in diversi 
altri brani paolini: 


A me, che sono l'ultimo fra i santi, è stata concessa questa grazia: annunziare 
alle genti le impenetrabili ricchezze di Cristo e illuminare tutti sulla attuazione 
del mistero nascosto da secoli in Dio, creatore dell'universo [...] secondo il pro- 
getto eterno che egli ha attuato in Cristo Gesü nostro Signore, nel quale abbiamo 
la libertà di accedere a Dio in piena fiducia mediante la fede in lui (Ef 3,8-11, 
cfr. Ef 1,3-10); ...il mistero nascosto da secoli e da generazioni, ma ora manife- 
stato ai suoi santi (Col 1,26). 


Non c’è più distinzione fra giudeo e greco, perché lo stesso è i Signore di 
tutti (cfr. Rm 10,12). Gesù infatti ha abbattuto il muro di separazione che 
gli divideva (cfr. Ef 2,14-18). Tutti hanno dunque acceso alla fede e conse- 
guentemente alla salvezza. Questa è stata portata da Cristo, morto per 
tutti, inviato dal Padre per riconciliare il mondo a sé (cfr. 2 Cor 5,15.18-19). 
L'obbedienza della fede & il contrario dell'arroganza, é la sottomissione a 
Dio e a Cristo: «...distruggendo i ragionamenti e ogni arroganza che si leva 
contro la conoscenza di Dio e sottomettendo ogni intelligenza all'obbedienza 
di Cristo» (2 Cor 10,6). 

La rivelazione in Cristo del mistero nascosto in Dio fin dai secoli eterni 
suscita, mediante l'azione dello Spirito, la risposta umana nella fede, l'ob- 
bedienza della fede. Il concilio Vaticano II ha raccolto questi insegnamenti 
nella costituzione dogmatica Dei Verbum sulla divina rivelazione: 


A Dio che si rivela è dovuta «l'obbedienza della fede» (Rm 16,26; cfr. Rm 1,5; 
2 Cor 10,5-6), con la quale l'uomo gli si abbandona tutto intero e liberamente 
prestandogli «il pieno ossequio dell'intelletto e della volontà» (Conc. Vaticano I, 
const. De fide cath. 3), e assentendo volontariamente alla rivelazione che egli 
fa. Perché si possa prestare questa fede, sono necessari la grazia di Dio che 
previene e soccorre e gli aiuti interiori dello Spirito Santo... (DV 5)!. 


Due punti intimamente collegati devono essere sottolineati: in primo 
luogo bisogna tener presente il contesto, e in particolare il num. 4, dove si 
sottolinea il carattere cristologico della rivelazione. Dio si rivela soprattutto 
in Cristo, che con tutta la sua vita, morte e risurrezione compie, completa 
e corrobora la rivelazione con la testimonianza divina. No si puó dunque 


1 Catechismo della Chiesa Cattolica 144: «Obbedire (ob-audire) nella fede è sottomettersi 
liberamente alla Parola ascoltata, perché la sua verità & garantita da Dio che é la Verità 
stessa. Il modello di questa obbedienza propostoci dalla Sacra Scrittura é Abramo. La Ver- 
gine Maria ne é la realizzazione piü perfetta». 
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pensare in un atteggiamento di fede che lasci Cristo fra parentesi. Essen- 
ziale che l’obbedienza della fede abbia Cristo come centro. Egli ci rivela il 
Padre e dunque ci apre al mistero della Trinitä, primo e fondamentale 
mistero della nostra fede (cfr. CCC 234). In secondo luogo, il carattere glo- 
bale della fede che non si riduce, anche se lo include, all’aspetto intellet- 
tuale. Non si parla solamente di “credere come vero ciö che Dio rivela” 
come faceva il concilio Vaticano I, ma si include tutto l'uomo nelle sue varie 
dimensioni intellettuali e affettive: l'uomo si abbandona a Dio tutto intero, 
con tutti gli aspetti del suo essere e prestandoli liberamente l'assenso del 
suo intelletto e della sua volontà. L'obbedienza della fede implica cosi tutti 
gli aspetti dell'esistenza del cristiano. La teologia cattolica ha distinto, ma 
non dovrebbe mai separare, la fides qua e la fides quae. La prima sarebbe 
l'atteggiamento di abbandono fiducioso a Dio, la seconda l'adesione con- 
creta a determinati contenuti. Pur nella legittimità della distinzione i due 
aspetti si implicano mutuamente: l'uomo puö solo abbandonarsi a Dio che 
si rivela in Cristo come Padre amoroso che vuole la nostra salvezza, e non 
avrebbe senso riconoscerlo come tale senza affidarsi completamente a lui. 
D'altra parte soltanto nell'incontro personale si puó penetrare la verità di 
Dio che si avvicina a noi e ci offre la sua amicizia. Non in vano, come indica 
anche il concilio Vaticano II, con la rivelazione divina Dio vuole comunicare 
se stesso e i decreti della sua volontà riguardo alla salvezza degli uomini per 
renderli partecipi dei beni divini (cfr. Dei Verbum 6). Seguendo questa stessa 
linea e collegando due espressioni paoline, “fides ex auditu" (Rm 10,17) e 
*obbedienza della fede" dice il papa Francesco: 


Proprio perché la conoscenza della fede e legata all'alleanza di un Dio fedele, 
che intreccia un rapporto di amore con l'uomo e gli rivolge la Parola, essa è 
presentata dalla Bibbia come un ascolto [...] La conoscenza associata alla parola 
è sempre conoscenza personale, che riconosce la voce, si apre ad essa in libertà 
ela segue in obbedienza?. 


Dio é fedele e chi crede e si affida a lui é anche "fedele". Con questa fedeltà 
il cristiano riceve lo stesso nome di Dio, tutti e due sono chiamati "fedeli". 
Il Papa Francesco cita un testo di sant'Agostino: «L'uomo fedele é colui che 
crede a Dio che promette; il Dio fedele e colui che concede ció che ha pro- 
messo all'uomo»?. 

Non é indifferente infine che il concetto di *obbedienza" sia tanto cen- 
trale per indicare il carattere integrale della fede. L'abbandono a Dio pro- 
prio della fede presuppone una parola a me rivolta. «La fede è la risposta a 


? FRANCESCO, enc. Lumen fidei 29. 
? [n Ps 32,II (PL 36,284) cit. da Francesco, Lumen fidei 10. 
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una Parola che interpella personalmente, a un Tu che ci chiama per nome»*. 
E questa Parola è in definitiva lo stesso Cristo, Parola incarnata?. La fede 
può essere soltanto la risposta al modo concreto come egli si è manifestato 
nella sua parola riassunta nel kerygma apostolico e trasmessa dalla Chiesa 
da generazione in generazione durante tutta la sua storia. 


Il carattere cristologico della fede 


La fede in Dio comporta necessariamente, nella visione cristiana, la fede 
in Gesü. Nessuno va al Padre se non per mezzo del Figlio, via, verità e vita 
(cfr. Gv 14,5); «Abbiate fede in Dio e abbiate fede anche in me» (Gv 14,1). 
La fede in Gesü, anche se ancora implicita nel tempo della sua vita mortale, 
porta alla sequela, alla condivisione della vita. E d’altra parte le piü anti- 
che confessioni di fede hanno un chiaro contenuto cristologico: «Se con la 
tua bocca proclamerai: *Gesü é il Signore!”, e con il tuo cuore crederai che 
Dio lo ha risuscitato dai morti, sarai salvo» (Rm 9,10). No ha senso una 
contrapposizione o un'alternativa tra teocentrismo e cristocentrismo, che 
qualche volta si è propugnata. Il concilio Vaticano II «è stato un Concilio 
sulla fede, in quanto ci ha invitato a rimettere al centro della nostra vita 
ecclesiale e personale il primato di Dio in Cristo»®. Se & vero che il mistero 
del Dio uno e trino & il centro de la fede cristiana, é ugualmente chiaro che 
solo in Gesù questo mistero è rivelato. E questo in doppio senso: crediamo 
in Gesù, la manifestazione massima dell’amore di Dio, ma anche ci uniamo 
al lui, guardiamo con i suoi occhi, per poter credere”. Non si crede dal difuori. 
La fede ci inserisce nella vita divina, nella vita della Trinità, in quanto ci 
inseriamo “in Cristo”. Sappiamo bene come questa espressione e fonda- 
mentale nel Nuovo Testamento, specialmente nelle lettere paoline. Soltanto 
quando siamo configurati con Gesù riceviamo gli occhi adeguati per vedere 
il Padre. 

Questo carattere della fede si giustifica solo perché si crede infatti che 
egli è il Signore, cioè, che egli è Dio come il Padre. Altrimenti l’equiparazione 


^Ib.8 

5 Cf. BENEDICTO XVI, Verbum Domini, 7: «Il Logos indica originariamente il Verbo eterno, 
ossia il Figlio unigenito, generato dal Padre, prima di tutti i secoli a lui consustanziale. Il 
Verbo era presso Dio, il Verbo era Dio. Ma questo stesso Verbo, afferma San Giovanni “si 
fece carne" (Gv 1,14)»; CCC 65: «...(Eb 1,1-2). Cristo, il Figlio di Dio fatto uomo, é la Parola 
unica, perfetta e definitiva del Padre, il quale in lui dice tutto, e non ci sarà altra parola che 
quella»; ib. 102: «Dio, attraverso tutte le parole della Sacra Scrittura, non dice che una sola 
Parola, il suo unico Verbo, nel quale dice se stesso interamente»; cfr. ib. 101 

6 Ib. 6. 

7 Cfr. ib. 18. Ib. 21: «Il cristiano può avere gli occhi di Gesù, i suoi sentimenti, la sua dispo- 
sizione filiale, perché viene reso partecipe del suo amore, che é lo Spirito Santo. E in questo 
Amore che si riceve in qualche modo la visione propria di Gesü». 


OBBEDIENZA DELLA FEDE 9 


di Gesü con Dio sarebbe idolatrica. D'altra parte nemmeno possiamo con- 
fondere Gesü col Padre, come fecero nei primi tempi cristiani Sabelio e gli 
altri patripassiani. La distinzione fra le persone divine, e allo stesso tempo 
la comunione di amore che eternamente esiste fra di esse sono aspetti essen- 
ziali dell'unità divina come la comprende il Cristianesimo. Gesü rivelando 
Dio come il Padre ha rivelato se stesso come il Figlio, oggetto primario del 
suo amore. Figlio, Figlio di Dio, sono i titoli cristologici che con il trascorso 
del tempo, ma già fin dai primi tempi della Chiesa, si sono rivelati come 
quelli che piü profondamente ci mostrano l'identità profonda e ultima di 
Gesü, appunto perché meglio di nessun altro mostrano la sua relazione a 
Dio. Allo stesso modo *Padre" é la denominazione che piü conviene a Dio 
in quanto fa vedere la sua relazione a Gesü (cfr. Gal 1,1; Ef 1,3). Noi puó 
esserci il Figlio senza il Padre, ma nemmeno il Padre senza il Figlio: «Tutto 
e stato dato a me dal Padre mio; nessuno conosce il Figlio se non il Padre, 
e nessuno conosce il Padre se non il Figlio e colui al quale il Figlio vorrà 
rivelarlo» (Mt 11,27; cfr. Lc 10,22). Non dimentichiamo che nel linguaggio 
neotestamentario e ancora frequentemente oggi nel nostro linguaggio litur- 
gico e teologico “Dio” è il Padre, in quanto egli è «fons et origo totius divi- 
nitatis» (cfr. DH 490; 525; 568). Il Figlio viene dal Padre, pero allo stesso 
tempo il carattere relativo dei due nomi mostra che non può esistere l'uno 
senza l'altro, nella comunione che é lo Spirito. Gesü dice: «Io e il Padre 
siamo una cosa sola» (Jn 10,30). La distinzione e il mutuo riferimento non 
intaccano l'unità e questa non é ostacolo alla distinzione delle persone. 


L’obbedienza della fede fondata sull'obbedienza filiale di Gesù 


Questa unità e distinzione si manifesta nell'economia salvifica d'una 
parte nel fatto che il Padre ha inviato il Figlio per la salvezza degli uomini 
(cfr. fra molti altri luoghi Gv 3,17.34; 5,23.27; 12,49; 15,21; 17,3; 20,21; Rm 
8,3; Gal 4,4); e d'altra parte nell'obbedienza di Gesü al Padre con la quale 
porta a compimento l'opera che questi gli ha comandato di realizzare. 
L'obbedienza é il modo di esistenza di Gesü nella forma di servo che ha 
assunto per mandato del Padre: «Egli, pur essendo nella condizione di Dio, 
non ritenne un privilegio l'essere come Dio, ma svuotó se stesso assumendo 
una condizione di servo diventando simile agli uomini. Dall'aspetto ricono- 
sciuto come uomo , umilió se stesso facendosi obbediente fino alla morte e 
una morte di croce» (Flp 2,6-8). L'obbedienza & l'espressione economica 
della filiazione. Cristo entrando nel mondo dice: «Ecco , io vengo[...] per 
fare, o Dio, la tua volontà» (Eb 10,7; Sal 40,7-9). Egli non é venuto a fare la 
sua volontà, ma la volontà del Padre che lo ha inviato (cfr. Gv 6,38). Per 
questo il suo cibo e fare la volontà di colui che lo ha mandato e fare la sua 
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opera (cfr. Gv 4,34). Gesü non compie le sue opere, ma le opere del Padre 
suo. L'obbedienza & l'espressione dell'amore che lo unisce al suo Padre: 
«Bisogna che il mondo sappia che io amo il Padre, e come il Padre mi ha 
comandato cosi io agisco» (Gv 14,31). E la risposta d'amore di Gesü al Padre 
che lo ama; egli é infatti il primo destinatario dell'amore del Padre, é l'Amato" 
per eccellenza (cfr. Mc 1,11par; Mc 9,7; 12,6; Mt 17,5; Gv 5,35; 5,20; 10,17; 
15,9; 17,23-24; Col 1,13). E l'amore del Padre che spinge Gesü a amare gli 
uomini fino alla fine: «Come il Padre ha amato me, anche io ho amato voi» 
(Gv 14,9). Amore e obbedienza vanno insieme. Ambedue sono l'espressione 
della filiazione di Gesü. Se l'amore mutuo del Padre e il Figlio nello Spirito 
é la caratteristica della Trinità immanente (Gv 4,8.16: «Dio é amore»), 
l'obbedienza é la manifestazione *economica" della filiazione. Per questo 
Gesü in quanto uomo raggiunge proprio nell'obbedienza la sua perfezione. 
Dice la lettera agi Ebrei: «Pur essendo Figlio, imparó l'obbedienza da ció 
che pati e, reso perfetto, divenne causa di salvezza eterna per coloro che gli 
obbediscono» (Eb 5,8-9). E di nuovo, anche se l'obbedienza non appare 
esplicitamente: «Conveniva infatti che Dio [...] rendesse perfetto per mezzo 
delle sofferenze il capo che guida alla salvezza» (Eb 2,10). 

Non si parla rispetto a Gesù dell "obbedienza della fede". Ma la stessa 
lettera agli Ebrei ci presenta Gesù e la fede in relazione. Egli è «colui che 
dà origine alla fede e la porta a compimento» (Eb 12,2). Questo testo ha 
dato origine a molti studi e discussioni sulla “fede di Gesù”. Non è il caso 
di entrare in questo dibattito. E evidente che certi elementi e aspetti della 
fede non possono attribuirsi a Gesù. Come insegna il Catechismo della 
Chiesa Cattolica (cfr. n. 473), egli aveva una conoscenza intima e immediata 
del Padre suo, «fruiva in pienezza della scienza dei disegni eterni che egli 
era venuto a rivelare» (ib. 474). I documenti ufficiali della Chiesa e la teo- 
logia hanno parlato in questo senso della “visione”. Da questo punto di 
vista risulterebbe certamente insufficiente parlare della “fede” di Gesù, 
poiché noi, i credenti, non godiamo di questa immediatezza della conoscenza 
del Padre. Ma non c’è dubbio che certi atteggiamenti di Gesù, la sua fiducia 
illimitata nel Padre, l’abbandono alla sua volontà, la sua stessa obbedienza 
hanno una certa corrispondenza con le caratteristiche che i testi citati attri- 
buiscono alla fede. In questo senso la fede ci unisce a Gesù, non soltanto i 
quanto egli è oggetto, e molto centrale, della nostra fede, ma anche in 
quanto nella fede abbiamo in noi gli stessi sentimenti di Cristo Gesù (cfr. 
Flp 2,5). Egli non è un semplice credente, ma piuttosto suscita in noi la 


x 


fede, ne è “l’autore e perfezionatore” per darci la capacità di imitarlo8. 


8 C£. A. VANHOYE, «La fede di Gesù? A proposito di Eb 12,22: “Gesù autore e perfeziona- 
tore della fede"» in PATH 2 (2002) 401-415, 414-415. 
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L'obbedienza della fede non ci allontana dunque da Cristo, ma tutto il con- 
trario. È il modo che noi abbiamo di inserirci nella sua obbedienza, di aver 
parte nel suo «Abbà Padre [...] non ciò che voglio io, ma ciò che vuoi tu» 
(Mc 14,36). Credere vuol dire unirci a Cristo obbediente. 


Filiazione e obbedienza del credente 


L'obbedienza é la manifestazione nell'economia salvifica e nella vita 
mortale di Gesü del suo costante riferimento e del suo amore al Padre, e 
dunque della sua filiazione eterna. Possiamo dunque pensare che la nostra 
“obbedienza della fede, hypakoe tes pisteos”, l'obbedienza che è la fede, è la 
strada che ci porta a vivere la nostra filiazione. Deve esserci una relazione 
profonda fra di esse. La nostra vita nuova in Cristo di “giustificati mediante 
la fede” si esprime nel Nuovo Testamento in diversi modi. Ci viene detto 
che i battezzati siamo creatura nuova, che siamo tempi dello Spirito Santo, 
che siamo amici di Dio, partecipi della natura divina, etc. Ma penso che la 
nostra vita in Cristo si può sintetizzare e riassumere del modo migliore con 
la categoria della filiazione divina. Dobbiamo riflettere su questa condizione 
di figli di Dio a immagine di Gesù. 

Infatti, se Gesù è prima di tutto e anzitutto il Figlio e il Figlio di Dio, in 
una relazione unica e irrepetibile col Padre , non in vano egli è il Figlio 
unigenito e questo costituisce la sua identità più profonda. L'irrepetibilità 
di questa relazione col Padre appare nel Nuovo Testamento con la distin- 
zione che troviamo nelle labbra di Gesù fra “mio Padre” e “vostro Padre” 
(cfr. Gv 20,17). Non c’è un “Padre nostro" che abbracci egli è noi. Notiamo 
che il Padre nostro che certamente ci porta nel più intimo di Gesù, è la 
preghiera che noi dobbiamo recitare: «Voi dunque pregate così» (Mt 6,9); 
«Quando pregate, dite» (Lc 11,2). Il vangelo di Giovanni distingue fra Gesù 
che è l'unico Huiós, e i cristiani che siamo tékna. Ma questa relazione unica, 
per l’infinita condiscendenza divina, può essere partecipata e lo è di fatto. 
Perché Dio è il Padre di Gesù può essere anche il nostro. Coloro che credono 
nel nome di Gesù diventano figli di Dio e sono generati d Dio (cfr. Gv 1,12-13). 
Colui che dall’eternità è il Figlio unigenito (cfr. Gv 1,14.18; 3,16.18; 1 Gv 4,9) 
è diventato il primogenito fra molti fratelli: 


Poiché quelli che egli [il Padre] da sempre ha conosciuto, li ha anche predesti- 
nati a essere conformi all’immagine del Figlio suo, perché egli sia il primogenito 
tra molti fratelli; quelli poi che ha predestinato li ha anche giustificati; quelli 
che ha giustificato, li ha anche glorificato (Rm 8,29-30); e noi tutti, a viso scoperto, 
riflettendo come in uno specchio la gloria del Signore, veniamo trasformati in 
quella medesima immagine [di Cristo] di gloria in gloria, secondo l’azione dello 
Spirito del Signore (2 Cor 3,18). 
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La filiazione divina si ricollega cosi in questi testi paolini con la nostra 
vocazione a riprodurre l'immagine di Cristo. Infatti, secondo il Nuovo Testa- 
mento egli é l'immagine di Dio per eccellenza (cfr. 2 Cor 4,3; Col 1,15). Gli 
uomini siamo chiamati ad essere immagine dell'immagine. Infatti i Padri 
della Chiesa dei primi secoli notavano che, secondo la Genesi (cf. Gn 1,26-27), 
l'uomo & stato creato “ad imaginem", kat’eikona, cioé, secondo l'immagine 
che é il Figlio Gesü. Nella configurazione con Cristo si trova la nostra vera 
vocazione: «Il primo uomo tratto dalla terra, é fatto da terra; il secondo 
uomo viene dal cielo. Come & l'uomo terreno, cosi sono quelli di terra; & 
come é l'uomo celeste, cosi anche i celesti. E come eravamo simili all'uomo 
terreno, cosi saremo simili all'uomo celeste» (1 Cor 15,47-49)? . 

La vocazione a riprodurre l'immagine di Gesü ci aiuta a dare contenuto 
concreto a la nostra filiazione divina in Cristo. I Padri hanno distinto la 
filiazione di Gesü in virtü della sua natura (physei) e la nostra in virtü del 
libero disegno divino (thesei), che ci viene conferita nel battesimo, sacra- 
mento della fede. Accenna già a questa distinzione la nozione paolina della 
“adozione” nei testi ai quali ci riferiremo in seguito. Ma non di meno la 
nostra filiazione divina é una realtà, non una semplice questione di nome: 
«Vedete quale grande amore ci ha dato il Padre per essere chiamati figli di 
Dio, e lo siamo realmente!» (1 Gv 3,1). La fede, e possiamo dire “l’obbe- 
dienza della fede", l'accettazione di Dio nella nostra vita, ci giustifica e ci 
fa partecipare in questa identità irrepetibile di Gesü. L'esempio di Gesü ci 
mostra la via. 

La filiazione divina e anche la nostra condizione di immagine di Dio, 
reale già in questa vita, si perfezioneranno nella vita futura. Soltanto allora 
saremo figli in pienezza, la nostra speranza si realizzerà. Paolo relazione la 
pienezza dell'adozione con la trasformazione di tutta la creazione: «Anche 
la stessa creazione sarà liberata dalla schiavitü della corruzione per entrare 
nella libertà della gloria dei figli di Dio. Sappiamo infatti che tutta insieme 
la creazione geme e soffre le doglie del parto fino ad oggi. Non solo, ma 
anche noi, che possediamo le primizie dello Spirito, gemiamo interiormente 
aspettando l'adozione a figli, la redenzione del nostro corpo. Nella speranza 
infatti siamo stati salvati» (Rm 8,21-24). La manifestazione gloriosa di 
Gesü alla fine dei tempi sarà anche il momento della manifestazione della 
nostra condizione di figli: «Carissimi, noi fin d'ora siamo figli di Dio, ma ció 
che saremo non é stato ancora rivelato. Sappiamo peró che quando egli si 
sarà manifestato, noi saremo simili a lui perché lo vedremo cosi come egli 


? Ho seguito la traduzione italiana ufficiale della CEI. Ma voglio notare che l'originale 


greco non dice *eravamo simili" e *saremo simili", ma “abbiamo portato l'immagine", “por- 
teremo l'immagine". E piü grafico. 
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&» (1 Gv 3,2). Sant’Ireneo di Lione ha messo insieme questi e altri temi 
biblici in un testo che vale la pena citare: 

Se dunque fin d'ora , avendo ricevuto il pegno dello Spirito gridiamo 
“Abba Padre” (Rm 8,15: Gal 4,6), che cosa accadrà quando, risuscitati, lo 
vedremo faccia a faccia [...] Infatti, se già il pegno, abbracciando l'uomo da 
ogni parte in se stesso, gli fa dire “Abba, Padre", che cosa non farà la grazia 
intera dello Spirito, quando sarà data agli uomini da Dio? Ci renderà simili 
a lui e porterà a compimento la volontà del Padre, perché farà l'uomo a 
immagine e somiglianza di Dio". 

Con questa categoria della filiazione si mette in risalto la nostra relazione 
con Dio. La nostra relazione con Dio determina nel piü profondo il nostro 
essere, per il fatto di essere sue creature. Soltanto perché egli ci ha creati 
siamo. Soltanto perché egli ci ha fatto nuove creature siamo suoi figli in 
Cristo Gesü. Il rapporto con Dio ci dice ció che siamo, con esso si definisce 
il nostro essere davanti a Dio e dunque la verità profonda su noi stessi. E 
questo rapporto non é semplicemente con Dio in quanto uno, ma ci intro- 
duce nella vita della Trinità. Il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo interven- 
gono insieme, ma con ruoli differenziati nella nostra adozione filiale: 


Infatti tutti quelli che sono guidati dallo Spirito di Dio, questi sono figli di Dio. 
E voi non avete ricevuto uno spirito da schiavi per ricadere nella paura, ma 
avete ricevuto lo Spirito che rende figli adottivi (pneüma hyiothesías), per mezzo 
del quale gridiamo «Abbà! Padre!». Lo Spirito stesso, insieme al nostro spirito 
attesta che siamo figli di Dio . E se siamo figli, siamo anche eredi: eredi di Dio, 
coeredi di Cristo, se davvero prendiamo parte alle sue sofferenze per partecipare 
anche alla sua gloria (Rm 8,14-17); Quando venne la pienezza del tempo, Dio 
mandò il suo Figlio, nato da donna, nato sotto la Legge, per riscattare quelli che 
erano sotto la Legge, perché ricevessimo l'adozione a figli. E che voi siete figli 
lo prova il fatto che Dio mandò nei nostri cuori lo Spirito del suo Figlio, il quale 
grida: «Abbà! Padre!». Quindi non sei piü schiavo, ma figlio, e, se figlio, anche 
erede per grazia di Dio (Gal 2,4-7; cfr. Ef 1,5). 


Si possono rilevare alcuni punti comuni di questi due testi paralleli. Il 
Padre prende l'iniziativa dell'adozione nell'inviare il Figlio al mondo. Egli 
è il principale agente. Siamo figli di Dio Padre e con questo condividiamo la 
posizione di Gesü il Figlio. Siamo chiamati a configurarci con lui, a parte- 
cipare della sua vita e della sua sofferenza per avere parte anche alla sua 
eredità, cioé alla sua gloria presso il Padre. Possiamo partecipare a questa 
vita del Figlio perché nel nostro battesimo riceviamo il suo Spirito, lo Spi- 
rito che ha fatto possibile la sua nascita, che ha ricevuto nel battesimo del 
Giordano, che lo ha guidato nel deserto, in virtü del quale ha cacciato via i 


10 Adv. Haer. V 8,1 (SCh 152,94-96). Ho preso la traduzione da E. Bellini, Ireneo di Lione. 
Contro le eresie e gli altri scritti, Milano 1981, 423. 


14 DIALOG TEOLOGIC 43 (2019) 


demoni, mosso dal quale si è offerto senza macchia al Padre, secondo il 
quale & stato costituito Figlio di Dio in potenza. Riceviamo lo Spirito per- 
ché abbiamo ascoltato la parola della fede (cfr. Gal 3,2.5). Egli ci guida 
nella vita filiale come ha guidato il cammino storico di Gesü verso il Padre. 
Siamo cosi introdotti nella vita della Trinità. Dice il papa Francesco: 


[Il Credo] ha una struttura trinitaria: il Padre e il Figlio si uniscono nello Spi- 
rito di amore. Il credente afferma cosi che il centro dell'essere, il segreto piü 
profondo di tutte le cose, é la comunione divina [...] Si dice dunque, che questo 
Dio comunione, scambio di amore tra Padre e Figlio nello Spirito, & capace di 
abbracciare la storia dell'uomo, di introdurlo nel suo dinamismo di comunione, 
che ha nel Padre la sua origine e la sua méta finale. Colui che confessa la fede 
si vede coinvolto nella verità che confessa. Non puó pronunciare con verità le 
parole del Credo senza essere per ciò stesso trasformato...". 


La fede ci da acceso alla filiazione divina, che é la pienezza dell'immagine 
e somiglianza divine. Se il titolo “Figlio” ci mostra l'identità ultima di Gesù 
la nostra partecipazione a questa identità viene svelata dalla nostra “filia- 
zione", con la quale siamo inseriti nel mistero della vita divina. Mediante 
Cristo, che ha dato la vita per tutti gli uomini, in un solo Spirito tutti abbiamo 
acceso al Padre (cfr. Ef 2,18). Infatti la categoria della filiazione ci apre a 
quella della fraternità. Gesü stesso si fa fratello di tutti gli uomini in quanto 
si fa simile ad essi (cfr. Eb 2,12.17). In primo luogo la fratellanza si trova 
nell'ambito della Chiesa, ma non dobbiamo dimenticare la prospettiva uni- 
versale che ci apre Gesü nel discorso della montagna. Infatti non possiamo 
limitare l'ambito del nostro amore se vogliamo vivere come figli del nostro 
Padre che fa sorgere il sole e piovere sui buoni e sui cattivi, sui giusti e 
sugli ingiusti. Cosi possiamo diventare perfetti e misericordiosi come & per- 
fetto e misericordioso il nostro Padre del cielo (cf. Mt 5,48; Lc 6,36). 


La dimensione ecclesiale della fede 


La fede è risposta a una Parola che Dio ci rivolge e che è anzitutto una 
Parola personale, il Figlio, il Logos fatto carne, che con le sue parole e le 
sue opere porta a compimento la rivelazione. A partire di questo significato 
originale, la ^Parola di Dio" ha diversi significati, la Scrittura, la Tradizione... 
Poiché la Parola a noi rivolta é una Parola personale, deve essere anche 
personale la nostra risposta. Ma questa parola che ci interpella ci arriva 


1 Lumen fidei 45. CCC 221: «Ipse [Deus] aeterne est amoris commercium: Pater, Filius 
et Spiritus Sanctus, nosque destinavit ut huius simus participes». 
12 Cfr. anche Lumen fidei 57. 
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sempre tramite la Chiesa, e perció l'obbedienza della fede ha necessaria- 
mente un carattere ecclesiale?. Dice il Papa Francesco: 


E impossibile credere da soli. La fede non & solo un'opzione individuale che 
avviene nell'interiorità del credente, non é rapporto isolato tra l'»io» del cre- 
dente e il «Tu» divino, tra il soggetto autonomo e Dio. Essa si apre, per sua 
natura, al «noi» avviene sempre all'interno della comunione della Chiesa. La 
forma dialogata del Credo usata nella liturgia battesimale, ce lo ricorda. Il cre- 
dere si esprime come risposta a un invito, ad una parola che deve essere ascol- 
tata e non procede da me, e per questo si inserisce all'interno di un dialogo, non 
puó essere una mera confessione che nasce dal singolo. E possibile rispondere 
in prima persona «credo» solo [...] perché si dice anche «crediamo». Questa 
apertura al «noi» ecclesiale avviene secondo l'apertura propria dell'amore di 
Dio, che non é solo rapporto tra Padre e Figlio , tra «io» e «tu», ma nello Spirito 
anche un «noi» una comunione di persone“. 


E significativo il titolo de la prima sezione del Catechismo della Chiesa 
Cattolica: «Io credo» — «Noi crediamo». E lo stesso Catechismo insegna: 
«La fede é un atto personale: é la libera risposta dell'uomo all'iniziativa di 
Dio che si rivela. La fede peró non é un atto isolato. Nessuno puó credere 
da solo, cosi come nessuno puö vivere da solo. Nessuno si & dato la fede da 
se steso, come nessuno da se stesso si é dato l'esistenza. Il credente ha ricevuto 
la fede da altri e ad altri la deve trasmettere». Riceviamo la fede dalla 
Chiesa, e perciò essa è nostra Madre e la nostra educatrice nella stessa fede!$. 

La fede ci porta a un coinvolgimento sempre necessario, che secondo le 
circostanze potrà essere più o meno intenso, nella vita della Chiesa, nostra 
Madre, che ci genera in Cristo. Ma questa dimensione ecclesiale ha relazione 
anche col dovere di professare la fede della Chiesa nella sua integrità”. 
Togliere qualcosa alla fede equivale a danneggiare il tutto, a indebolire la 
comunione col Signore. La fede una soltanto si puó conservare nella sua 
integrità, perché altrimenti non sarebbe piü una, dipenderebbe del arbi- 
trio di ciascuno. Sarebbe allora il prodotto della nostra fantasia più che 
dell'ascolto. Il papa Francesco ci ricorda che la fede é una perché c'é un 
solo Dio, perché c'é un solo Signore, e perché c'é una sola Chiesa, un solo 
corpo e un solo Spirito. E per conservare questa unità della fede e garantire 
la sua trasmissione integra 


13 Cfr. J. RATZINGER, Zur dogmatischen Konstitution über die göttliche Offenbarung »Dei 
Verbum«, in ID. Gesammelte Schriften 7/2, Zur Lehre des Zweiten Vatikanischen Konzils, 
Freiburg-Basel-Wien 2012, 749. 

14 FRANCESCO, enc. Lumen fidei, 39. 

15 CCC 166. 

16 Cfr. ib. 169. 

17 Cfr. Lumen fidei 47-48. 
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il Signore ha dato alla Chiesa il dono della successione apostolica. Per suo tra- 
mite risulta garantita la continuità della memoria della Chiesa [...] La garan- 
zia della connessione con l'origine é data dunque da persone vive, e ció corri- 
sponde alla fede viva che la Chiesa trasmette. Essa poggia sulla fedeltà dei 
testimoni che sono stati scelti dal Signore per tale compito. Per questo il Magi- 
stero parla sempre in obbedienza alla Parola originaria su cui si basa la fede ed 
è affidabile perché si affida alla Parola che ascolta, custodisce ed espone!8. 


E questa un'altra dimensione dell'obbedienza della fede, che tocca in 
primo luogo i pastori e, con essi, tutti i credenti. Soltanto se la Parola viene 
trasmessa nella sua integrità ha senso parlare dell'obbedienza ad essa. E 
viceversa, soltanto nell'obbedienza della fede ha senso il servizio dell'inte- 
gra trasmissione del deposito rivelato. 


Conclusione 


L'obbedienza della fede ha come si vede differenti aspetti e dimensioni. 
Tocca ciascuno di noi, tocca i singoli gruppi e comunità, tocca anche tutta 
la Chiesa e in particolare il Romano Pontefice e i Vescovi in comunione con 
lui. L'obbedienza della fede e la *fides ex auditu", come abbiamo già visto 
sono in intima relazione. L'ascolto di una parola che viene rivolta a ciascuno 
e a tutti e la risposta ad essa sarà sempre una sfida costante. Possiamo 
credere in essa perché è la Parola dell'amore di Dio fattosi carne in Gesù: 
«Abbiamo conosciuto e creduto l'amore che Dio ha in noi» (1 Gv 4,16). E il 
commento di papa Francesco: 


Nella fede, dono di Dio, virtü soprannaturale da Lui infusa, riconosciamo che 
un grande Amore ci é stato offerto, che una Parola ci é stata rivolta, e che, acco- 
gliendo questa Parola, che é Gesü Cristo, Parola incarnata, lo Spirito Santo ci 
trasforma, illumina il cammino del futuro, e fa crescere in noi le ali della spe- 
ranza per percorrerlo con gioia”. 


18 Ib. 49. Le parole finali rimandano alla costituzione dogmatica Dei Verbum del Vati- 
cano II, dove si dice, in relazione al Magistero che «piamente ascolta, santamente custodi- 
sce, e fedelmente espone» (pie audit, sancte custodit et fideliter exponit) la parola di Dio. Cfr. 
anche Lumen Gentium 25, il deposito della divina rivelazione «deve essere gelosamente 
custodito e fedelmente esposto». 

19 Lumen fidei, 7. 
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Abstract: The process of repentance cannot be a human effort to achieve sal- 
vation considering the relationship between the kingdom of God and the Chris- 
tian and ecclesiastical testimony of faith, hope and love. Rather, it is made 
possible by the undeserved offer of salvation from God's reign, which Chris- 
tians and the faith communities can experience in the world through the lived 
testimony of faith, hope and love. The promotion of Christian action in the 
world, which in its individual and social dimensions has to be shaped more inten- 
sively than before, can create a climate of action in which the effort and con- 
stant renewal of human life are the prerequisites for progress of the metanoia 
process. Conveying understanding of the world from the gift of faith, offering 
future perspectives of the world from the power of hope and realizing the unity 
of the world in the testimony of love are elements that open up opportunities 
for social metanoia. 
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In seiner Botschaft von der Herrschaft Gottes verbindet Jesus im Reden 
und Handeln sowohl die eschatologische Verheißung als auch die geschicht- 
lich erfahrbare Wirklichkeit des Heils. So besteht für die Hórer des Wortes 
vom kommenden Reich die Móglichkeit, das Verkündete anfanghaft im 
Tun des Verkünders zu erleben!. Die Erfahrung der góttlichen Barmherzig- 
keit ist die Voraussetzung für die Umkehrbereitschaft der Menschen. Eine 
solche Erfahrung aber bewirkt nicht automatisch den Wandel des Menschen, 
sondern verlangt von ihm Zustimmung und persónliche Entscheidung?. 


* Universitatea „Alexandru Ioan Cuza”, Iasi, Facultatea de Teologie Romano-Catolicá; 
email: lfarcas58@gmail.com. 

! Auf diese Weise wird die Botschaft Jesu zum Fundament allen ethischen Handelns: 
„Für die gegenwärtige Stunde, für die Situation, in der sich Israel und die ganze Mensch- 
heit befinden, ist nichts wichtiger als Gottes Barmherzigkeit mit gleicher Barmherzigkeit 
an den Menschen zu beantworten. ‚Werdet barmherzig, wie euer Vater barmherzig ist!’ (Lk 
6,36). Damit verweist Jesus nicht nur allgemein auf die Barmherzigkeit Gottes als Vorbild 
für menschliches Handeln, sondern auf seine jetzt, im Aufrichten seiner Gnadenherrschaft 
erfahrbaren Barmherzigkeit.“ — SCHNACKENBURG, RUDOLF: Die sittliche Botschaft des Neuen 
Testaments. Bd. 1: Von Jesus zur Urkirche, (Herders Theologischer Kommentar zum 
Neuen Testament; Supplementband I), Freiburg — Basel - Wien 1986, 35. 

? Zur ethischen Bedeutung der notwendigen Einheit zwischen der vertikalen Erfahrung der 
Barmherzigkeit Gottes und der horizontalen Forderung des Menschen seinen Mitmenschen 
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Für die christliche Existenz kennzeichnen Glaube, Hoffnung und Liebe 
die spannungsvolle Einheit, welche die Christen zum Zeugnis für das 
Reich Gottes in der Welt motiviert und befähigt?. In den folgenden drei 
Abschnitten ist zu zeigen, dass die Glaubwürdigkeit der Christen und der 
Kirche bei der Verkündigung der Herrschaft Gottes und in der dement- 
sprechenden Gestaltung ihres Lebens in der Welt Perspektiven der sozia- 
len Metanoia eröffnen kann‘. 


1. Glaube an den Sinn der Welt 


Die Klage über Glaubenskrise, Glaubensverfall, Gottlosigkeit oder ähn- 
liches ist allzu bekannt. Damit gehe das Sündenbewusstsein und implizit 
die notwendige Bereitschaft zur Umkehr verloren, heißt es. Es ist eine 
Klage, die nicht selten zu einer Form von Anklage transformiert wird’. 
Schon seit Jahrzehnten ist in den modernen Gesellschaften die unver- 
kennbare Tendenz wahrzunehmen, dass die horizontale Orientierung der 
Menschen auch die Glaubensvorstellungen beeinflusst hat. Dem zufolge 
wird Gott primär nicht mehr in traditionell vertikaler Ausrichtung gesucht, 
vielmehr wird die Mitmenschlichkeit zum Ort der Begegnung mit Gott. Wie 
man dabei den Sinn der menschlichen Existenz erfährt, hängt vom Zeug- 
nis der Christen und der Kirche ab. 


gegenüber, wie das im Gleichnis vom „unbarmherzigen Knecht“ (Mt 18,23-34) geschildert 
wird, s. GNILKA, JoAcHIM: Jesus von Nazaret. Botschaft und Geschichte, 99-102; SCHNACKEN- 
BURG, RUDOLF: Die sittliche Botschaft des Neuen Testaments. Bd. 1, 35f. 

3 Vgl. Sopinc, Thomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe bei Paulus: eine exegetische 
Studie (Stuttgarter Bibelstudien, 150), Stuttgart 1992, 204. 

4 „Glaubwiirdig in einem selbstverständlich anerkannten Sinne sind an sich Personen, 
denen man aus Erfahrungen zu vertrauen gelernt hat; glaubwürdig in diesem Sinne sind 
auch Institutionen, die sittlichen Ansprüchen, d.h. vor allem dem Anspruch der Gerechtig- 
keit, genügen. Dabei ist zu beachten, dass die Menschen im Durchschnitt keine Skeptiker 
sind: Sie möchten glauben und vertrauen dürfen, weil sich dadurch ihr Leben erleichtert, 
weil die Komplexität der Lebensfragen dadurch reduziert und der handlungshemmende 
Zweifel dadurch zurückgedrängt wird. Verlust von Glaubwürdigkeit ist daher auf keinen 
Fall ein Verlust des Bedürfnisses nach Glaubwürdigkeit, sondern die Kontrasterfahrung 
besteht ja gerade darin, dass sich schon dieses Bedürfnis um so mehr anmeldet, als es ent- 
täuscht wird oder aber, wer möchte das von vornherein unterscheiden, enttäuscht zu wer- 
den scheint.“ — METH, DIETMAR: Die neuen Tugenden: ein ethischer Entwurf, Düsseldorf 
1984, 154. 

5 Pauschale Klagen und Anklagen sind unkritisch und oberflächlich, oft gehen sie an 
der Realität vorbei. Dagegen gilt die Position: „Europa ist sozioreligiös ein äußerst hetero- 
gener Kontinent. Einfache Charakterisierungen werden dieser Lage nicht gerecht: Europa 
kann weder als christlich noch als unreligiös und schon gar nicht als atheistisch bezeichnet 
werden. Vielmehr gibt es Länder mit sehr verschiedener sozioreligiöser Ausstattung, hin- 
ter der eine unverwechselbare Geschichte steht.“ — ZULEHNER, PauL M. / DENZ, HERMANN: 
Wie Europa lebt und glaubt: europáische Wertestudie, Düsseldorf 1993, 234. 
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Weil aber Gott in der Mitmenschlichkeit prásent wird, erweist sich der gesell- 
schaftliche Dienst an ihr zugleich als Heilsdienst. Der Sinn des christlichen 
Kerygmas und seiner Vermittlung durch die Kirche liegt darin, diesen tiefsten 
Sinn des menschlich-gesellschaftlichen Engagements aufzusuchen. Heil und 
Humanität sind nicht identisch, aber so eng miteinander verbunden, dass das 
eine nur im anderen aufgefunden und verwirklicht werden kann‘. 


Somit ist festzustellen, dass Impulse und Konkretisierungen der Meta- 
noia im Zusammenhang mit dem christlichen Zeugnis der Mitmenschlich- 
keit stehen. 

Die Menschen können damit nicht aufhören, Fragen nach dem Sinn des 
Lebens und des Todes zu stellen’. Das gehört zur anthropologischen 
Grundbestimmung des Menschen und kann deshalb nicht einfach aufge- 
geben werden. Die Antworten auf solche Fragen werden von den Suchen- 
den dementsprechend ernst genommen. Von der Glaubwürdigkeit der 
Antworten lassen sich die Menschen in ihrer Suche nach dem Sinn der 
eigenen Existenz, der Menschheit und der Welt ansprechen. Fehlinterpre- 
tationen, einseitige Vorstellungen, unzureichende Harmonisierung zwi- 
schen Lehre und Praxis im Lebenszeugnis der Christen und der Religionsge- 
meinschaft können die Menschen enttäuschen. Sie führen zur Distanzierung 
der nach Sinn suchenden Menschen von den Glaubensvorstellungen die- 
ser Christen oder dieser Kirche. Das heißt aber immer noch nicht, dass sie 
mit dem wahren Gott und mit überzeugendem Glauben nichts zu tun haben 
wollen. 


Wenn es also um die Wahrheit des Gottes geht, der Freude an der Liebe hat 
[...], dann geht es um die Wirklichkeit und ihre komplexen Verhältnisse selbst. 
Nur eine Wahrheit, die sich an der Wirklichkeit zu messen bereit ist, kann eine 
Wahrheit in Liebe sein. Nur eine Wahrheit, die befreiendes Leben spendet, 
kann die Liebe für sich beanspruchen. Nur eine Wahrheit, die den Menschen 
aufrichtet und ihm seine Würde gibt, kann Gottes Liebe glaubwürdig bezeugen‘. 


Die zeitgenössischen Menschen brauchen nicht nur eine Lehre des 
Glaubens, die Grundaussagen über Gott, Mensch, Schöpfung und über das 
Heil zu vermitteln hat, sondern sie erwarten vom Glauben der Mitmen- 
schen, dass die verkündete Wahrheit auch getan wird?. Diese Orientierung 


6 AUER, ALFONS: Glaube, Hoffnung und Liebe. Die Öffnung eines traditionellen moral- 
theologischen Traktats in die Dimension des Gesellschaftlichen, in: DERS.: Zur Theologie 
der Ethik: das Weltethos im theologischen Diskurs (SThE 66), Freiburg Schw. - Freiburg 
- Wien 1995, 89-112, 95. 

? Vgl. diesbezüglich die empirischen Daten bei ZULEHNER, PauL M. / Denz, HERMANN: Wie 
Europa lebt und glaubt: europäische Wertestudie, 70ff. 

5 MIETH, DIETMAR: Die neuen Tugenden: ein ethischer Entwurf, 159. 

? Vgl. 1 Joh 1,1.8 und par. 
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gilt nicht ausschließlich im religiösen Bereich. Das Phänomen lässt sich in 
sonstigen Bereichen der Erziehung, der Partnerschaft, der Bildung oder 
auch in der Politik und in den soziokulturellen Beziehungen beobachten”. 
Autoritátsansprüche wirken längst nicht mehr allein im Namen der Autori- 
tät, vielmehr wird eine Autorität erst durch glaubwürdige Kompetenz im 
jeweiligen Bereich erreicht. Das fordert ausreichende Kenntnisse und 
zugleich geschickten Umgang mit diesen Kenntnissen. So hat heute auch 
der theologisch-ethische Bereich dem Problem gerecht zu werden, nicht 
nur Glaubensinhalte lehrhaft vorzustellen, sondern Glauben überzeugend 
in der Art zu vermitteln, dass er entscheidend zur Gestaltung der Grun- 
dentscheidung der Person führt. Kürzer gesagt, es ist zugleich wichtig, 
was und wie Glaube heute vermittelt wird. Traditionelle Orientierungen 
in der Moraltheologie, wo Gesetzesethik und Individualethik eine große 
Rolle spielten, machen die heutige Glaubensvermittlung nicht leicht. Für 
die Kirchen bedeutet das eine schwer zu erfüllende Aufgabe, besonders 
wenn sie frühere zwangsläufig überholte Methoden und Praktiken nicht 
korrigiert haben. 


Größeres Gewicht kommt demgegenüber der genuin sozialethischen Frage der 
Ermóglichung und Sicherung des Glaubens als eines Grundaktes der Freiheit 
zu. Die Vorstellung, dem Glauben mit Mitteln politischer Gewalt Geltung ver- 
schaffen zu dürfen, erwies sich im Zuge der Entwicklung des modernen frei- 
heitlichen Rechtsstaats zunehmend als obsolet. Dass religióse Überzeugungs- 
konflikte nur durch Toleranz zu befrieden und durch Diskurs zu lósen sind, 
was Lehrabgrenzungen nicht ausschliefit, mussten die katholischen und pro- 
testantischen Kirchen durch lange leidvolle Erfahrungen erst lernen". 


Das neuzeitliche und noch mehr das moderne Verständnis des ethi- 
schen Subjekts, das großen Wert auf Selbstverantwortung, selbstverpflich- 
tende Freiheit, Respekt der Gewissensentscheidung legt, hat nach theolo- 
gisch-ethischen Auseinandersetzungen dazu beigetragen, 


10 Vgl. empirische Daten zu dieser Thematik bei HEIDERICH, RoLr / ROHR, GERHART: Wer- 
tewandel: Aufbruch ins Chaos oder neue Wege?, München 1999, 11-12; noch ausführlicher 
und sachlicher bei ZULEHNER, PAUL M. / Denz, HERMANN: Wie Europa lebt und glaubt, 15-54. 

H HALTER, Hans: Glaube - VI. Theologisch-ethisch, in: LThK?, Bd. 4 (1995), 689-691, 
689. Diese Situation ist in den Regionen des ehemaligen kommunistischen Ostblocks immer 
noch aktuell. Mangel an der Vermittlung des Glaubens im Kontext der tiefen Veránderun- 
gen in der modernen Gesellschaft kann dazu führen, dass die Kirchen vorzüglich Religions- 
unterricht in den Schulen durch staatliche Verordnung verlangen, wáhrend sie selbst im 
eigenen Raum zu wenig Verantwortung und Kompetenz für die Glaubensvermittlung auf 
Gemeindeebene zeigen können. Vgl. eine solche Lage im postkommunistischen Rumänien 
bei Kò6BER, BERTHOLD W.: Rumänien, in: METTE, NORBERT / RICKERS, FOLKERT (Hrsg.): Lexikon 
der Religionspädagogik, Bd. 2, Neukirchen-Vluyn 2001, 1867-1874, 1869ff. 
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dass christlicher Glaube, der in der sich im Schópfungs- und Heilsgeschehen 
bezeugenden Liebe Gottes das übergreifende ethische Prinzip erkennt, einer- 
seits keine Sondermoral konstituiert, die sich von rationaler Einsichtsfáhig- 
keit und damit von jedem Anspruch auf Kommunikabilitát abschneidet. Ande- 
rerseits gilt: Mit seinem nüchternen wie ermutigenden Menschen- und 
Geschichtsverständnis, seiner Hoffnung und seiner Option für die Menschen- 
würde und hier insbesondere für die der Schwachen in Entsprechung zum befrei- 
enden, ermáchtigenden wie herausfordernden Heilshandeln Gottes durch 
Christus beschránkt sich der Glaube aber auch nicht nur auf die Bestátigung 
von ohnehin schon Klarem". 


Im Licht des Glaubens ist vor Augen zu halten, dass der Mensch sein 
„wahres Leben immer nur von Gott her und auf Gott hin“! finden kann. 
Der christliche Glaube bedeutet einen geschenkten Zugang zum Sinn der 
Welt, was in der Wirklichkeit dem Streben des Menschen nach Identität 
entspricht. Seine wahre Identität erfährt er tiefer mit Hilfe des Glaubens, 
der ihm ein ganzheitliches Bild des Menschenlebens zu zeigen vermag. 
Der gläubige Mensch, der das durch Christus vermittelte Kerygma annimmt, 
gewinnt einen tiefgreifenden Sinn der Wirklichkeit: 


Nach dem Ausweis unseres Selbstbewusstseins und unserer Erfahrung kann 
das, was wir sehen, hóren und greifen kónnen, nicht die Totalitát der Wirklich- 
keit sein. Es muss, wenn uns nicht alles táuscht, jenseits oder auf dem Grund 
der uns umfangenden welthaften Wirklichkeit einen tragenden Sinn geben, 
von dem her unser Urvertrauen in diese Wirklichkeit erst eigentlich legiti- 
miert sein kann. 


Die christliche Ethik darf sich nicht einseitig darauf konzentrieren, 
zwischen richtigem und falschem Verhalten zu unterscheiden. Angeregt 
durch das Geschenk des Glaubens hat sie danach zu fragen, „was nach 
christlichem Verständnis sittliche Güte konstituiert und Wirklichkeit wer- 
den lăsst“15. Der glaubwürdig vermittelte Glaube führt nicht zur Entfrem- 
dung und zur Entfernung des Menschen von der Weltwirklichkeit. Im Gegen- 
teil, er ermóglicht das tiefe Vertrauen in die Wirklichkeit der Welt, in der 
die Wirklichkeit der Gottesherrschaft schon angebrochen ist! Für das 
sittliche Tun des Menschen bedeutet der Glaube zunáchst Bewahrung vor 
zwei grundsätzlichen Versuchungen, denen er in der Erfahrung seiner Mo- 
ralitát ausgesetzt werden kónnte: 


12 HALTER, Hans: Glaube - VI. Theologisch-ethisch, 690. 

13 Söping, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe bei Paulus, 205. 

14 AUER, ALFONS: Glaube, Hoffnung und Liebe, 97-98. 

15 Söping, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe bei Paulus, 212. Dort weitere Li- 
teraturhinweise zu diesem Thema in der Anm. 20. 

16 AUER, ALFONS: Glaube, Hoffnung und Liebe, 97f. 
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Vor der Versuchung der Gesetzlichkeit und vor der Versuchung des Selbstruh- 
mes. Der Glaube erkennt und bejaht, dass die Kraft zum sittlichen Handeln 
von Gott geschenkt wird, also immer nur insoweit dem Vermögen des Han- 
delnden zuzurechnen ist, wie sie durchgehend zuerst und zuletzt Gnade ist”. 


Im Glauben haben die Christen die geschenkte Möglichkeit, das Ethos 
der Menschlichkeit und der universalen Solidarität zu entfalten, das sein 
Fundament in der Liebe Gottes zur Menschheit und zur Welt im Tod Jesu 
Christi erwiesen hat!^. Ferner vermittelt der christliche Glaube das Verständ- 
nis einer Ethik, in der Autonomie und Theonomie nicht gegeneinander 
ausgespielt werden, sondern beide als entscheidende, konstitutive Elemente 
für die sittliche Grundorientierung des Menschen in der Komplexität des 
modernen Lebens geklärt werden”. 

Im Horizont des Reiches Gottes, zu dem der Mensch durch die positive 
Antwort auf das Geschenk des Glaubens Zugang findet, wird die Erfah- 
rung der Gegenwart Gottes nicht einseitig auf das Jenseits der Welt proji- 
ziert. Im Anbruch seiner Herrschaft ist Gott mit seiner Barmherzigkeit 
schon da, in der Welt, unter den Menschen. Er bejaht seine Schöpfung und 
vor allem die Menschen. In der Botschaft Jesu vom Reich Gottes ist keine 
deistische Vorstellung zu finden: 


Wer an den Logos glaubt, durch den sich Gott im Mysterium der Schöpfung 
und des Heils geschichtlich gegenwärtig und erfahrbar gemacht hat, dem ist 
auch klar, dass auf dem Grund der Welt nicht ein anonymer dumpfer Drang, 
sondern schöpferische Freiheit und Liebe am Werk sind”. 


Das absolut Neue in der Predigt Jesu vom Reich Gottes ist, dass sie sich 
nicht nur auf die Souveränität Gottes, auf seine Herrschaft über die Welt, 
die noch kommen wird, bezieht, sondern seine Gegenwart proklamiert, 
auch seine Diesseitigkeit. Er ist in der Welt und wirkt an der Welt. Diese 
Dimension des Glaubens kommt oft zu kurz im Weltverständnis der Kir- 
che und der Christen. Die Hervorhebung der Tätigkeit der Christen in der 
Welt kann den Eindruck wach rufen, Gott sei wenig präsent in der Welt und 
seine Wirkung an der Welt werde aus diesem Grund nicht spürbar genug?!. 


1 Söping, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe bei Paulus, 214. 

18 Ebd. 

1? Ebd. 

20 AUER, ALFONS: Glaube, Hoffnung und Liebe, 98. 

21 Zusammenfassend gilt für das dritte Kapitel (Nrn. 33-39: Das menschliche Schaffen 
in der Welt) von Gaudium et spes: „Die Grundaussagen unseres Kapitels, dass menschliches 
Schaffen Partnerschaft bei der Entfaltung der Schöpfung Gottes, bei der Überwindung der 
sündhaften Entordnung, bei der Auferbauung des Leibes Christi und bei der Verbreitung 
der Vollendungsgestalt der Welt ist, kàmen vielleicht noch eindrucksvoller heraus, wenn der 
Text nicht nur auf die Dynamisierung des Weltverstándnisses, sondern auch ausdrücklich 
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Das Reich Gottes, das auf die Erneuerung des Himmels und der Erde 
zielt, kann in seinem Verwirklichungsprozess nicht geteilt werden im Sinne, 
dass Gott den Himmel und die Menschen die Erde umzugestalten hätten. 
Die Menschen empfangen im Glauben das Angebot seiner Herrschaft und 
werden dazu gefordert, die schon erlebte Teilnahme am Reich Gottes erfahr- 
bar in der Neugestaltung der Weltwirklichkeit zu machen. Dafür reicht 
aber eine einfache naturhafte Religiositát des Menschen nicht aus. Der 
Horizontalismus als christliches Handeln in der Welt lässt sich nur begrün- 
den, wenn er von der tiefen Vertikalitát des Glaubens getragen wird. 


Wer einen konsequenten Horizontalismus vertreten wollte, müsste sich fragen 
und anderen Rechenschaft darüber geben, was vom Menschen übrig bleibt, 
wenn er nicht der Mensch Gottes ist. Ein solcher Mensch wáre eben doch nur 
das kurzlebige Produkt einer blinden Natur, ein Wesen, das zu seinem eigenen 
Unglück zum Bewusstsein seiner Endlichkeit gekommen ist, in sich und in 
seinen Werken letztlich doch zum Untergang verurteilt?2. 


In der Kraft des Glaubens, durch den der Mensch einen Sinn seiner mensch- 
lichen Existenz, aber auch der seiner Mitmenschen und der Welt gewinnen 
kann, wird die Heilswirkung Gottes als Erneuerungspotential der agierenden 
menschlichen Person erfahren. In diesem Indikativ des Glaubens kann der 
gläubige Mensch den Imperativ für sein sittliches Handeln als Dienst an 
der Menschlichkeit, an den Menschen und an der Welt wahrnehmen?. 

Im Licht des Glaubens kann der Mensch besser sehen, was die Welt- 
wirklichkeit ist. Er versteht aber, dass diese Welt einem Werdeprozess unter- 
stellt ist, dessen Vollendung kein Mensch, sondern nur Gott allein gewäh- 
ren kann. So ist Glaube eng mit dem Geschenk der Hoffnung verbunden, 
die den Blick des gláubigen Menschen auf die eschatologische Vollendung 
des Reiches Gottes orientiert und ihm die Möglichkeit gibt, die Zukunft 
der Welt von Gott her zu verstehen. 


2. Hoffnung auf die Zukunft der Welt 


Angesichts des Bösen und seiner vielfältigen Formen haben die Men- 
schen im Ablauf der Geschichte oft versucht, die Ursachen des Nichtseinsol- 
lenden zu identifizieren und wirksame Gegenmittel für seine Beseitigung 


auf die Dynamisierung des Gottesverstándnisses eingegangen wáre. Der Schópfergott ist 
nicht der Gott des Deismus, der sich nach getanem Werk zur ewigen Ruhe zurückgezogen 
hat. Er hat durch sein Wort? den ganzen Prozess der Evolution angestoßen, er hält ihn 
durch die Kraft dieses ‚Wortes’ unablássig in Gang und treibt ihn auf das Ziel der Vollendungs- 
gestalt hin.“ — AUER, ALFONS: Kommentar zum Dritten Kapitel von Gaudium et spes, 396. 

2 RAHNER, KARL: Heilsauftrag der Kirche und Humanisierung der Welt, 23. 

28 Vgl. Söping, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe bei Paulus, 213; META, DIET- 
MAR: Die neuen Tugenden, 170f. 
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zu finden. Wurde das Bóse als Verletzung der guten alten Ordnung beur- 
teilt, so wurde die Wiederherstellung der vermutlich stabilen Vergangen- 
heit mit Gewaltmitteln unternommen. Wo dieser Versuch scheiterte oder 
zu wenig wirkte, hat man die Vergangenheit ignoriert und die Initiative 
ergriffen, eine neue Welt, eine neue Gesellschaft eine neue Ordnung, ein 
besseres Leben mit aller Gewalt und allen zur Verfügung stehenden Mit- 
teln einzurichten. Dabei sollte die bóse Vergangenheit verschwinden und 
die gute Zukunft gezwungen werden, konkrete Gestalt in der Gegenwart 
zu nehmen. Das Endgericht wurde im Jetzt der Zeit in Betrieb genommen 
und das erwartete neue Leben schon als präsent erklärt. Dabei sind Phä- 
nomene wie Krieg, blutige Revolution, Massenmord, Deportation, Hin- 
richtung, KZ-Lager, Archipel Gulag, Verhungern u.v.a. zu finden. 


Für eine Philosophie und Theologie der Hoffnung ergibt sich daraus die Frage, 
ob durch ein „Letztes Gefecht“ diese beständige Reproduktion von Unterdrü- 
ckung und Klassenherrschaft überwunden werden kann oder ob sie die notwen- 
dige Folge davon ist, dass jede Revolutionstheorie, sobald sie zum praktischen 
Erfolg führt, eine „Sieger-Ideologie“ erzeugt, die die jeweils Überwundenen zu 
Vertretern „dieser dem Gericht verfallenen Welt“, die Sieger aber zu Vollstre- 
ckern des Weltgerichts erklárt?. 


Geschichtlich gesehen lässt sich für die europäischen Erfahrungen fest- 
stellen: Die Massen von Millionen von Menschen wurden von einer utopis- 
tischen Hoffnung in Bewegung gebracht zu einer Zeit, in der die christli- 
che Hoffnung schwach in der Lehre der Kirche und in der Praxis der 
Christen vertreten war”. 

Die Rede von der christlichen Hoffnung, wie sie im Horizont der Herr- 
schaft Gottes und im Zusammenhang mit Glaube und Liebe zu verstehen 
ist, wird mit einer gewissen Hoffnungslosigkeit der Gegenwart konfron- 
tiert®. Nicht Angst vor der Zukunft scheint das Merkmal dieser Hoff- 
nungslosigkeit zu sein, sondern die Gleichgültigkeit, 


die sich mit dem Gericht über jeden verbündet, der das, was ist, nicht für wahr 
hält, die Sicherheitspolitik nicht mit der Friedensfórderung, die Mobilität 
nicht mit Bewegung, das Wachstum nicht mit dem Fortschritt, die Verwaltung 
neuer Probleme nicht mit deren Lösung verwechselt”. 


24 SCHAEFFLER, RICHARD: Hoffnung - I. Philosophisch, in: LThK?, Bd. 5 (1996), 198-200, 200. 

25 Vg]. die geschichtliche Entwicklung der Trias Glaube - Hoffnung - Liebe bei FÜRST, WALTER: 
Glaube - Hoffnung - Liebe. Zur Bedeutung der triadischen Struktur des Christlichen für die 
Konstituierung der Praktischen Theologie als kommunikativer, symbolisch-kritischer Hand- 
lungswissenschaft, in: SCHÄFER, PHILIPP (Hrsg.): Freiheit in Gemeinschaft, Passau 1989, 13-43, 
15-25: Die christliche Lebenstrias - ihre christentumsgeschichtliche Verengung und Neuentfaltung. 

26 Vgl. MiETH, DIETMAR: Die neuen Tugenden, 172f. 

?! Ebd., 173. 
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Christliche Hoffnung setzt andere Orientierung voraus. Das sittliche 
Handeln in der Welt, das sich von einer Ethik der christlichen Hoffnung 
inspirieren lässt, hat sich an der Glaubenswahrheit anzurichten, dass Gott 
in der zukünftigen Zeit das verheißene Heil vollziehen wird und 


dass die Dynamik seines Heilshandelns sich Kraft des Geistes bis zur eschato- 
logischen Vollendung in der Geschichte zeitigt. Daraus wächst eine starke Moti- 
vation sowohl zur Entwicklung des individuellen sittlichen Bewusstseins als 
auch zum politischen Engagement für mehr Gerechtigkeit und Friede?. 


Die vollendete Zukunft des Reiches Gottes bezieht sich in der Vorstel- 
lung Jesu nicht auf ein irdisches Reich, das nach einem bestimmten gesell- 
schaftlichen Modell strukturiert wäre. Es geht vielmehr um einen neuen 
Himmel und eine neue Erde, die in dem Kommen Jesu anfanghaft eine 
neue Gestalt erhalten haben, sie werden aber erst am Ende durch Gottes 
letzte Heilstat vollendet. Diese Erwartung der christlichen Hoffnung gewinnt 
allmählich an Bedeutung für die Zukunftsorientierung der Menschen von 
heute, die selbst die Hoffnung der Christen herausgefordert hat. 


Das in unserer Zeit erwachte Pathos der Zukünftigkeit hat wesentlich dazu 
beigetragen, dass man nach langer Verschüttung die soziale und die kosmische 
Dimension der eschatologischen Hoffnung auch in der Heiligen Schrift wieder 
entdeckt hat. Hier ist das jeweils erfüllte Leben nicht so sehr in philosophi- 
schen oder mystischen Kategorien als vielmehr in Grundgestalten menschli- 
cher Gemeinschaft und Gesellschaft vorgestellt; es erscheint als Königreich, in 
dem der Thronende seine Herrschaft der Liebe entfaltet, als Stadt Gottes, deren 
Bürgerschaft Gottes unerschöpfliche Fülle empfangen darf, als heiliges Mahl, 
das die innere Gemeinschaft der Verklärten mit ihrem Gott und untereinander 
bezeugt, als festliche Hochzeit, die der Vater seinem Sohn mit der Welt bereitet”. 


Die Hoffnung auf die Vollendung der Welt aus der Vision des Reiches 
Gottes beinhaltet ein kritisches Korrektiv gegenüber dem Leid und dem 
Scheitern im Leben. Es handelt sich um Menschen, die in ihrer Existenz 
zu kurz kommen, die unter schweren Schmerzen leben müssen. Es sind 
Angstliche, Unterdrückte, Versagende und Schuldige. Die Erfahrung des 
Leids ohne die Kraft der Hoffnung kann oft die Vorstellung von einer 
Sinnlosigkeit der menschlichen Weltexistenz verursachen. Diese bietet 
keine Bedingungen für Veränderungen im privaten und sozialen Lebens- 
raum. Es werden nur Mechanismen zur Verdrängung der Hoffnungslosig- 
keit entwickelt. 


So gibt die Erfahrung zwar Grund zum Protest, nicht aber Grund zur Hoffnung. 
Es ist schön, dass es Menschen gibt, die zur Bosheit auch dann noch unfähig, 


28 SóprNa, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe, 214. 
29 AUER, ALFONS: Glaube, Hoffnung und Liebe, 103-104. 
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zur Liebe auch dann noch bereit sind, wenn sie keine Sinnerfahrung mehr 
bewegt. Das ist heroische Tragik, von der uns gelegentlich die Dichtung erzáhlt, 
die Verweigerung des Unsinns. Die Hoffnung, die aus der Verweigerung des 
Unsinns entsteht, ist jedoch gleichsam ohne positives Gesicht; sie ist Protest 
und Verweigerung der Gesichter des Elends. Im Positiven bleibt sie abstrakt??. 


Die christliche Hoffnung widersetzt sich jeder Form von reiner Trós- 
tung mit Jenseitserwartungen angesichts des erfahrenen Unrechts. Sie 
kann weiter das Konzept eines evolutiven Zukunftsprinzips, das alles 
Schlechte irgendwie ins Gute umwandeln wird, nicht annehmen. Genauso 
kritisch stemmt sie sich gegen utopistische Konzeptionen, die alles schon 
im Prásens hoffen wollen. Im Unterschied dazu bezeugt die christliche 
Hoffnung, „schon im Wirken an dieser Welt getragen zu werden von den 
zukünftigen Ereignissen, die Gott herbeiführen wird“. Die Tatsache, 
dass in der Hoffnung jedes menschliche Handeln unter dem eschatologi- 
schen Vorbehalt steht, „bewahrt sie vor der Einrichtung einer Tugenddik- 
tatur ebenso wie vor Utopismen, die sich letztlich einer Idealisierung 
menschlicher Möglichkeiten verdanken“. Wenn die Christen wissen, dass 
ihre Hoffnung die letzte Begründung in Gottes Heil findet, kónnen sie mit 
gutem Gewissen auf das Naheliegende, auf das Mógliche und Realistische 
schauen. Sie nehmen wirklich die Not der Menschen wahr und sind bereit, 
sich im privaten oder im politischen Bereich für mehr Gerechtigkeit einzu- 
setzen??, Die christliche Hoffnung zielt auf die Menschwerdung des Men- 
schen, den sie in produktiver Beziehung zur Gemeinschaft und Gesell- 
schaft fördern will?*. 


3. Liebe als Kraft zur Einheit der Welt 


Es entspricht dem Wesenszug des Menschen, dass er nur aus der Ein- 
heit seiner Identitát menschenwürdig leben kann. Es geht darin um die 
Einheit zwischen der Individualität und der Sozialitát seines Personseins, 
zwischen der transzendentalen und zugleich der immanenten Grundori- 
entierung, zwischen der geistigen und der leibhaften Strukturierung. Die 
vielfältigen Elemente dieser grundsätzlichen Einheit entfalten ihre ent- 
sprechenden Bezüge in die Mitwelt hinein als Verháltnis zu Gott, zu den 
Menschen, zu der Gesellschaft und zu der Welt. Die christliche Botschaft 
von der Liebe Gottes, die die Menschen in der durch Jesus verkündeten 


30 MIETH, DIETMAR: Die neuen Tugenden, 176. 

31 MIETH, DIETMAR: Die neuen Tugenden, 179. 

32 Soprna, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe, 214-215. 
33 Vg]. ebd., 215. 

34 AUER, ALFONS: Glaube, Hoffnung und Liebe, 102f. 
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und initiierten Gottesherrschaft erfahren können, zielt auf die Heilung 
der verlorenen Einheit der ganzen Schöpfung: des Menschen, der Mensch- 
heit und der Welt. Dadurch, dass das göttliche Heil dem Menschen eine 
neue vertikale Relationalität schenkt, ermöglicht die erfahrene Liebe Got- 
tes eine dementsprechende Gestaltung der zwischenmenschlichen Bezie- 
hungen. In den vertikalen und horizontalen Beziehungen der menschli- 
chen Person vermittelt der paulinische Begriff der Agape eine besondere 
Relevanz. „Der Apostel identifiziert das Sein des Glaubenden (und damit 
implizit das eines jeden Menschen) mit seiner Liebe (vgl. 1 Kor 13)“. 
Durch die Liebe Gottes zu den Menschen wird nicht nur ein Teil seines 
Wesens erneuert, sondern die ganze menschliche Person. Wenn Jesus die 
inkarnierte Selbstmitteilung Gottes ist, offenbart sich nicht dessen Liebe 
als eine seiner Eigenschaften, sondern er selbst als Gott, der die Liebe ist: 


Die Liebe Gottes, die die unendliche Kluft zwischen Gott und Welt überbrückt 
(Joh 3,16 f.; 1 Joh 4,9 f.), sammelt sich in Jesus, dem Sohn, und geht durch ihn 
auf die Menschen über (Joh 3,35; 5,20; 14,21.23; 15,9 f.; 16,27; 17,23-36), so 
dass im Glauben an Jesus und in der brüderlichen Liebe Gott als die Liebe 
selbst offenbar wird (1 Joh 3,1; 4,7-21)%. 


Die Erfahrung der Liebe Gottes bewirkt im Menschen nicht eine bloße 
Umformung einer seiner Eigenschaften, d.h. die heilswirkende Gnade 
Gottes zielt nicht auf eine partielle Korrektur oder Reparatur, sondern sie 
schafft durch Christus und in der Dynamik des Geistes einen neuen Men- 
schen. Diesem neuen Menschen erkennt die paulinische Vision von der 
Liebe Gottes eine doppelte Perspektive zu, die hilfreich für den dialogisch- 
kommunikativen Ansatz der neuen Anthropologie” ist. 


Zum einen führt er ihn von idealistischen und utopistischen Konzepten gelun- 
gener Kommunikation fort in die Realität der Geschichte, die Beziehungen 
zwischen Menschen immer nur in der Gebrochenheit durch Versagen, Schuld, 
Aggression und Tod kennt. Die Vorstellung der Agape als Partizipation an der 
Proexistenz des Gekreuzigten zeigt, dass sich das kommunikative Wesen des 
Menschen nicht jenseits, sondern inmitten dieser Konflikte zeitigt, sei es durch 
aktives Handeln, das Gewalt abzubauen versucht, sei es durch leidendes Aus- 
halten. Zum anderen weist der paulinische Begriff der Agape auf die transzen- 
dentale Dimension jeglicher Kommunikation. Damit wehrt er einerseits einer 
Überforderung menschlicher Anstrengungen, indem er die Vorstellung kriti- 
siert, allgemeine Glückseligkeit ließe sich in der Geschichte verwirklichen; 


35 Sönıng, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe, 209. 

36 PescH, OTTO HERMANN: Liebe, in: NHThG, Bd. 3 (1991), 220-239, 223. 

37 Es handelt sich vor allem um die anthropologischen Ansätze in der Philosophie von 
Franz Rosenzweig, Martin Buber und Emmanuel Levinas. Vgl. Sòpinc, THomas: Die Trias 
Glaube, Hoffnung, Liebe, 208. 
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andererseits wehrt er der Versuchung neuzeitlichen Denkens, zwischen- 

menschliche Beziehungen auf die Befriedigung von Bedürfnissen zu reduzie- 

ren. Die Wahrnehmung der unverlierbaren Personwürde eines Menschen und 
die Begründung seiner unveräußerlichen Rechte setzt eine transzendentale 

Reflexion voraus. Dem Nächsten widerfáhrt nur dann Gerechtigkeit, wenn er 

in seinem tiefsten Grund als der gesehen wird, dem unwiderruflich Gottes Liebe 

gilt, 

Daraus ergeben sich Konsequenzen für die Art und Weise des Umgangs 
der Christen mit dem Geschenk der Liebe Gottes. Wenn dieser Umgang 
nicht genügend Einheit des Menschen und der Welt im Auge hat und die 
Gefahr von Fehlinterpretationen der Liebe nicht kritisch vermeidet, ent- 
stehen Schwierigkeiten einerseits im Zeugnis der Liebe von Seiten der 
Christen, andererseits bei den Móglichkeiten der Mitmenschen, die christ- 
liche Liebe als solche wahrzunehmen. 

Auf den Streit der Interpretationen der Liebe hat D. Mieth hingewie- 
sen?. Manche Fragen stellen sich nach der Verbindung der christlichen 
Liebe mit der Gottesliebe. In der Liebe der Christen wollen manche nichts 
anderes als eine besondere Art von Gottesdienst sehen. Dabei geht es um 
einen Gott, „der seine Sklaven für sich in der Welt arbeiten lässt, um letzt- 
lich nichts anderes im Auge zu haben als die Vervollkommnung seiner eige- 
nen Ehre““. Die christliche Liebe kann andererseits unter den Verdacht 
geraten, sie stelle allzu große sittliche Ansprüche, aber die Christen kónn- 
ten solchen Forderungen nicht gerecht werden. Weil sie die von ihnen gepre- 
digte Liebe nicht praktizieren kónnten, ende alles darin, dass menschen- 
unwürdige Taten gegen die Liebe begangen würden. Verbrennung der 
Ketzer, Verfolgung der Juden und Ausrottung der Heiden zeigten einen 
solchen Widerspruch zwischen der christlichen Rede und Praxis der Liebe: 
Dann werde das Gegenteil von Menschlichkeit erfahren. Weiter kónnten 
die Christen angeklagt werden, sie seien unmenschlich, weil durch ihre 
Liebe zu jedem Menschen keine Opposition mehr gegen die Bósen und 
gegen die óffentlichen Verbrecher móglich werde. Dadurch würden die 
Mächte des Bösen ungehindert noch mehr Unheil verursachen. 


38 Ebd., 209. 

39 MIETH, DIETMAR: Die neuen Tugenden, 181-184. 

4° MIETH, DIETMAR: Die neuen Tugenden, 182. Dort fragt der Autor weiter: „Ist das der 
Gott, von dem Thomas Mann gesagt hat, dass er im Himmel auf seinem Thron sitzt und 
sich vor Verzückung die Finger küsst, wenn die Menschen das tun, was ihm Spaß macht? 
Ist das letztlich ein narzisstischer Gott, wie man in der Psychoanalyse zu sagen versucht 
hat? Wir sollen Gott lieben? Aber Gott liebt letztlich nichts anderes als sich selbst. Es ist 
eine Projektion der Sehnsucht, dass alle Liebe in gesteigerten Selbstgenuss mündet.“ 
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An erster Stelle liegt hier ein falsches Gottesbild vor. Der Gott der 
Christen ist kein Narziss, der ohne die Liebe seiner Sklaven nicht ruhig 
sein kónnte. Die christliche Liebe dient der Erfüllung dessen, 


was in der Erniedrigung des Kreuzestodes Jesu vom Willen Gottes deutlich 
gemacht worden ist. Und darum ist die Verlängerung der Gottesliebe nicht eigent- 
lich die Liebe zu Gott, sondern die Liebe aus Gott. Die Nächstenliebe hat dann 
ihren Zweck tatsáchlich im Náchsten. Sie hat ihren Zweck auch nicht primár 
darin, dass sie den aktiv Liebenden vervollkommnet, sondern sie hat ihren 
Zweck darin, dass sie dem zureichend hilft, dem es Not tut. Das Samariter- 
Gleichnis macht das feinsinnig deutlich“. 


Die Christen haben ihre Liebe ununterbrochen nach dem Maßstab der 
neutestamentlichen Agape zu gestalten. Agape gilt als Wurzelgrund für 
die wichtigsten Grundwerte der Ethik: Freiheit, Gerechtigkeit, Sympa- 
thie, Toleranz, Solidarität. Hier sind gemeinsame Schwerpunkte, die auch 
in einer profanen Ethik im Zusammenhang mit der Liebe erscheinen”. 
Dabei handelt es sich um das Wohl-Wollen, das dem Náchsten entgegenge- 
bracht wird, und das engagierte Vollbringen des Guten, das ihm nützen 
soll. Die christliche Liebe geht aber darüber hinaus, 


weil sie im Nächsten den sieht, dem die Liebe Gottes gilt. Das verändert die 
Einstellungen zu ihm: Die Verpflichtung, ihn um seiner selbst willen zu lieben, 
unabhängig davon ob er sich als Freund oder als Feind, als Gerechter oder als 
Sünder prásentiert, resultiert dann weder aus dem sittlichen Vollkommen- 
heitsstreben des Liebenden noch aus den Ansprüchen des anderen noch aus 
einer humanistischen Idee, sondern aus der Liebe, die Gott ihm schenkt*. 


Im Horizont der Botschaft Jesu von der Herrschaft Gottes leistet die 
christliche Liebe eine Verbindung zwischen dem, was als Weltwirklichkeit 
schon angebrochen ist, und dem, was sich erst eschatologisch vollenden 
lásst. Was der Glaube vom Reich Gottes verkündet und die Hoffnung ver- 
spricht, wird in der Liebe erfahrbar. Im Licht der Gottesherrschaft ermóg- 
licht die Liebe die Begegnung zwischen Gott und Mensch und zwischen 
den Menschen untereinander. Góttliche und menschlich-weltliche Einheit 
ist die Frucht der gelebten Liebe Gottes und des Menschen. „Die Liebe 
stammt »aus Gott« und steigt von Gott zur Welt herab - nicht um sich in 
der Welt zu verlieren, sondern um sie als drángende Gotteskraft wieder zu 
ihrem Ursprung zurückzuführen“. 


4 Ebd., 182-183. 

42 Vgl. Söning, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe, 215. 
43 Söping, THomas: Die Trias Glaube, Hoffnung, Liebe, 215. 

4 AUER, ALFONS: Glaube, Hoffnung und Liebe, 108. 


30 DIALOG TEOLOGIC 43 (2019) 


Zusammenfassend lásst sich für die soziale Metanoia aus der Relation 
zwischen Reich Gottes und dem christlichen wie kirchlichen Zeugnis von 
Glaube, Hoffnung und Liebe sagen, dass der Prozess der Umkehr keine 
Leistung des Menschen zum Gewinn des Heils sein kann. Vielmehr wird 
er durch das unverdiente Heilsangebot der Herrschaft Gottes ermóglicht, 
welche die Christen und die Glaubensgemeinschaften durch das gelebte 
Zeugnis des Glaubens, des Hoffens und des Liebens in der Welt erfahrbar 
machen. Die Fórderung des christlichen Handelns in der Welt, das in sei- 
nen individuellen und sozialen Dimensionen? intensiver als bisher gestal- 
tet werden muss, kann ein Handlungsklima schaffen, in dem das vorge- 
setzte Bemühen und die stándige Erneuerung des menschlichen Lebens 
die Voraussetzungen für Fortschritte des Metanoiaprozesses bereitstellt. 
Verstándnis der Welt aus dem Geschenk des Glaubens zu vermitteln, Zukunfts- 
perspektiven der Welt aus der Orientierungskraft der Hoffnung anzubie- 
ten und die Einheit der Welt im Zeugnis der Liebe zu verwirklichen sind 
Elemente, welche die Chancen für die soziale Metanoia eróffnen. 


4 Vgl. HirPERT, KONRAD: Liebe - V. Theologisch-ethisch, in: LThK?, Bd. 6 (1997), 915- 
920, 919f. 


IL CONTRIBUTO DI KARL BARTH (1886-1968)! 
ALLA TEOLOGIA DEL KERIGMA 


Maricel Irinel MITITELU* 
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Paul II was writing in 1990, “The mission of Christ the Redeemer, which is 
entrusted to the Church, is still very far from completion" (Redemptoris Mis- 
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vival of the kerygma in the field of theological research, both theoretical and 
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! La bibliografia di Barth in tema di kerigma, in ordine cronologico: K. BARTH, Der Röm- 
erbrief, G. A. Baeschlin, Bern 1919; Ivi, Chr. Kaiser, München 1922 (seconda edizione inte- 
ramente riveduta), tr. it. In., L'Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 1978? (1962!, 19742, 
19894, 19935, 20025: edizione economica) (si tratta dell'opera con cui Barth ha fatto irruzione 
sulla scena teologica e filosofica europea all'inizio degli anni '20 del Novecento); Ib., Das 
Wort Gottes als Aufgabe der Theologie, 1922, tr. it. In., La Parola di Dio come compito della 
teologia, in J. MOLTMANN (ed.), Le origini della teologia dialettica, Queriniana, Brescia 1976, 
236-258 (si tratta di una conferenza tenuta ad Elgersburg per l'assemblea dei Freunde der 
christlichen Welt); K. BARTH, Fides quaerens intellectum. Anselms Beweis der Existenz Got- 
tes, C. Kaiser, München 1931, tr. it. ID., La prova dell'esistenza di Dio, in V. Vinav, Filosofia 
e Rivelazione, Silva, Milano 1965! (2001?: nuova traduzione K. BARTH, Anselmo d'Aosta. 
Fides quaerens intellectum, Morcellina, Brescia) (si tratta di uno studio sul Proslogion di 
Anselmo di Aosta); In., Die Menschlichkeit Gottes, Theologischer Verlag, Zürich 1956, tr. it. 
Ib., L'umanità di Dio, Claudiana, Torino 2010? (1975', 1997?) (si tratta di una conferenza 
del 1956, tenuta da Barth al convegno dell'Associazione pastorale riformata svizzera ad 
Aarau); K. BARTH, Einführung in die Evangelische Theologie, EVZ, Zürich 1962, tr. it. ID., 
Introduzione alla teologia evangelica, Bompiani, Milano 1968! (1990?: ristampata presso 
Paoline, Cinisello Balsamo) (si tratta di uno scritto della maturità, che raccoglie i corsi fatti 
all'università di Basilea nel 1962, dove si ritrovano le posizioni che Barth aveva già esposto 
nella conferenza del 1922); In., Kirchliche Dogmatik, EVZ, Zürich 1932-1967 (in italiano ci 
sono solo traduzioni parziali) (si tratta di un'opera sistematica non compiuta, in 13 volumi, 
che va nella linea della storia della salvezza); 
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Introduzione 


Lo stato attuale del kerigma è il risultato di due elementi: da una parte, 
del ritorno del kerigma nel campo della ricerca prevalentemente teorica e, 
dall'altra parte, della riscoperta del kerigma nel campo della riflessione 
prevalentemente pratica. Siccome il ritorno del kerigma nel campo della 
ricerca prevalentemente teorica si è realizzato attraverso la teologia del 
kerigma e dato che la teologia del kerigma conosce due momenti, cioé quello 
delle origini e quello dello sviluppo, nel presente articolo presenterö il primo 
dei due teologi a cui fanno riferimento le origini della teologia del kerigma, 
cioè Karl Barth, per poi presentare, in un ulteriore articolo, il secondo dei 
due teologi, cioè Rudolf Bultmann. 


1. Karl Barth (1886-1968)? 


1.1. Il kerigma - la proclamazione della «buona Parola» di Dio in Cristo... 


Una prima affermazione che Barth fa in materia di kerigma - afferma- 
zione fatta nel contesto in cui parla del rapporto tra Dio e uomo - é che il 


? È molto importante precisare dall'inizio il fatto che nel pensiero teologico di Barth si 
possono individuare quattro momenti cruciali di sviluppo: 1. la fase della formazione alla 
scuola della teologia liberale e della rottura con essa (1904-1919); 2. la «fase dialettica», 
rappresentata dal commento all'Epistola ai Romani (Rómerbrief), duramente polemica 
contro la teologia liberale, fase che ha alla base due affermazioni «dialettiche» su Dio: & 
«totalmente Altro» rispetto all'uomo, al mondo, alla storia, al tempo e, «dialetticamente», 
entra in una indeducibile relazione di grazia con l'uomo e il mondo, di questi due aspetti 
quello più dirompente e più valorizzato dalla critica e da Barth stesso essendo il primo 
(1919-1930); 3. la fase di passaggio, rappresentata da Fides quaerens intellectum, in cui 
ammorbidisce i toni polemici contro la teologia liberale e descrive il rapporto tra fede e ragione 
in termini più concilianti (1931); 4. la fase dogmatica matura, rappresentata dalla Kirchli- 
che Dogmatik, in cui porta a compimento quell'ammorbidimento di posizioni che già si era 
intravisto nella fase precedente, accentuando l’incontro tra Dio e l’uomo, concentrandosi 
attorno a Cristo, luogo d’incontro tra Dio e uomo, e dando primato alla Rivelazione e alla 
Parola (1932-1968) (cfr. M. CINQUETTI, Tempo ed eternità nel pensiero di Karl Barth. Tesi di 
laurea in storia della teologia, pro manuscripto, 2002; Ip., Dio tra trascendenza e “kenosis”. 
Dialogo a distanza tra Karl Barth e il “pensiero debole", «Filosofia e teologia» 17/2 (2003) 
324-337); nella stessa idea, è interessante anche l'osservazione che fa Andrea Milano: «[...] 
Barth ha vissuto diverse fasi, talvolta rovesciando perfino le posizioni acquisite, e all'inter- 
no di quelle fasi ha di continuo ristrutturato la propria riflessione: si é sempre considerato 
in ricerca. Non a caso, l'accurata ricostruzione biografica dedicatagli da E. Busch ha come 
titolo Lebenslauf: più o meno “corsa nella vita". In fondo, il pensiero di Barth non si può che 
“raccontare” seguendo appunto il suo curriculum vitae, e questo anche quando assume una 
configurazione sistematica [...]» (A. Mirano, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf 
Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 7; vedi 
anche B. Monn, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 98-99); 
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kerigma é - nella linearità della prospettiva storico-salvifica -, la proclama- 
zione della «buona Parola» che Dio ha detto all'uomo in Gesü Cristo, il 
luogo in cui Dio si fa uomo, proclamazione fatta dalla Chiesa, che è «luogo 
di incontro» tra Dio e l'uomo in Gesü Cristo. 

L'affermazione di base del Römerbrief su cui si fonda di fatto tutta l'opera 
barthiana successiva - affermazione che ha a che fare con la teologia di Barth, 
cioé con la sua concezione su Dio -, é quella dell'assoluta trascendenza di 
Dio, cioè dell'assoluta alterità di Dio rispetto all'uomo. Il Dio di Barth è il 
Dio «totalmente Altro» rispetto all'uomo, al mondo, alla storia, al tempo?: 


Se ho un «sistema», esso consiste in ció che io mi tengo davanti agli occhi con 
tutta la tenacia possibile, quella che Kierkegaard ha chiamato «l'infinita diffe- 
renza qualitativa» del tempo e dell'eternità, nel suo significato positivo e nega- 
tivo. «Dio è in cielo e tu sulla terra»*. 


Una conseguenza del principio della trascendenza di Dio — conseguenza 
che ha a che fare con l'antropologia di Barth, cioé con la sua concezione 
sull'uomo -, é che, se Dio é «totalmente Altro» rispetto all'uomo, al mondo, 
alla storia, al tempo e cosi tra Dio e mondo vi é una irriducibile e infinita 
«differenza qualitativa», l'esistenza stessa dell'uomo, la storia, il mondo 
sono immersi nella paradossalità?, nella problematicità, nel non-senso, in 
un cerchio serrato che umanamente non si puó rompere. Si tratta di una 


3 Cfr. B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 92; 
A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edi- 
zione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 8; Andrea Milano vede la sorgente 
dalla quale è giunto a Barth questo senso della santa e terribile maestà di Dio nella tradi- 
zione calvinista in cui ha vissuto Barth (cfr. Ivi); 

* K. BARTH, L’Epistola ai Romani. Prefazione alla seconda edizione, in J. MOLTMANN (ed.), 
Le origini della teologia dialettica, Queriniana, Brescia 1977, 145. Nelle edizioni italiane 
dell' Epistola, il traduttore Giovanni Miegge ha riportato solo la prefazione alla prima edi- 
zione, quella del 1962, mentre la Prefazione alla seconda edizione, di importanza cruciale 
- prefazione di cui citiamo qui — si trova tradotta solo in J. MOLTMANN (ed.), Le origini della 
teologia dialettica, Queriniana, Brescia 1977, 137-151; 

5 Potremmo dire che tutta la teologia barthiana è impregnata della paradossalità, che 
investe prima di tutto il suo «teorema della divinità di Dio», del «No» e, contemporanea- 
mente, del «Sì» di Dio nei confronti dell’uomo e della storia. In un certo senso, il paradosso 
è la legge fondamentale dell’universo. È un dato della Rivelazione: la Bibbia stessa dice che 
Dio ha creato l’uomo a sua immagine e somiglianza (cfr. Gen 1,26). E come l’uomo è il cen- 
tro della creazione, si può dire che Dio ha creato a sua immagine e somiglianza non solo 
l’uomo - il microcosmo, ma anche l'universo - il macrocosmo. Il microcosmo e il macroco- 
smo sono un tipo di «copia» di Dio, «strutturati» secondo Dio, secondo «le leggi» che «strut- 
turano» Dio (cfr. F. LELOTTE, Problemele vietii, Editura Universal Pan, Bucuresti 1986, 169; 
Cn. V. HERIS, Le mystere de Dieu, Cerf, Paris 1960). E la «legge» fondamentale di Dio è 
proprio la «legge» del paradosso: Un Dio, Tre Persone. Normalmente dovrebbe essere o 
Uno o Tre. Ma paradossalmente é sia Uno che Tre. E questa «legge» del paradosso si vede 
dappertutto: dalla morte del seme che nasce vita, fino alle «pareti» limitate di carne di un 
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crisi senza soluzione per l'uomo, di cui l'uomo é consapevole, ma che non 
riesce a sorpassare. Questo essere affondato a priori in un cerchio serrato 
di peccato e di problematicità porta l'uomo a porsi permanenti interrogativi 
senza scoprire soluzioni risolutive. Infatti, dall'esistenza affiora una domanda 
su una «origine» al di là del mondo e della storia in cui possano superarsi 
tutte le contraddizioni, ma tale «origine» non é mai umanamente possedi- 
bile e raggiungibile. Per questo motivo le conoscenze umane sono tutte 
parziali, ingannevoli e deboli. L'etica non può costruirsi sull'uomo, ma 
deve essere dichiarazione del fallimento dell'uomo nella dimensione del 
«sacrificio». La politica deve fuggire dai radicalismi di rivoluzione e conser- 
vazione, perché tutti e due finiscono con affrontare Dio e la sua salvezza. 
La religione vive continuamente il pericolo dell'auto-glorificazione, di volere 
cioè raggiungere Dio. La Chiesa appare spesso come lo sforzo storico di 
«umanizzare Dio». Di fatto, l'effetto fondamentale della trascendenza di 
Dio consiste nel fatto che il mondo, l'uomo, la storia sono segnati implaca- 
bilmente dal peccato: 


La dottrina del «peccato originale» & forse soltanto una dottrina accanto ad 
altre e non piuttosto (nel suo significato fondamentale! [...]) Za dottrina che 
risulta da ogni considerazione onesta della storia, /a dottrina a cui tutte le dot- 
trine che si presentano nella storia si possono in ultima analisi ricondurre? 


Tutta questa situazione ha effetto sul rapporto tra Dio e uomo, rapporto 
di cui Barth afferma due cose. La prima affermazione & che Dio e l'uomo 
sono in una relazione statico-dualistica implacabile, secondo una contrap- 
posizione di origine kierkegaardiana: tra i due termini non c’è sintesi, ma 
solo opposizione e diversità”. Non è possibile alcuna analogia tra l'essere 
umano e l'essere divino. «Finitum non capax infiniti!»®. E quello che in 
altre parole é stato chiamato il «No di Dio» nei confronti dell'uomo, oppure 
l’«ira di Dio» verso l'uomo?. Tra i due piani, quello divino e quello umano, 


bambino che contiene nascondendo e nasconde contenendo l'Illimitato Dio e - come culmine 
— al pezzo di pane che contiene nascondendo e nasconde contenendo Il Pane eterno; 

6 K. BART, L’Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 1978, 60. Vediamo come l'antropolo- 
gia di Barth e in genere tutta la sua teologia si muovono nel solco della teologia della Riforma. 
Specialmente qui, la descrizione delle conseguenze del peccato originale riveste il linguag- 
gio della radicalità di Lutero, che apre poi all'affermazione del monergismo (cfr. A. MILANO, 
Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quat- 
tro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 8; B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni 
Studio Domenicano, Bologna 1992, 98). 

? Cfr. Ivi, 92; 

8 A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, 
Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 11; 

? Cfr. M. CINQUETTI, Tempo e eternità nel pensiero di Karl Barth. Tesi di laurea in storia 
della teologia, pro manuscripto, 2002, 71; 
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c'é frattura radicale, c'é una «regione desertica», una «zona polare», un «cre- 
paccio» insuperabile”, perché «il regno dell'uomo non è mai il Regno di Dio»: 
«Nessun connubio, nessuna confusione tra Dio e l'uomo, nessuna ascesa 
dell'uomo nel divino e nessuna infusione di Dio nell’essenza umana»?. 

La seconda affermazione é che, malgrado questa frattura, Dio non abdica 
a entrare in relazione con l'uomo, a incontrarlo e agire «tra i tempi» senza 
entrare «nel tempo», anche se Lui si rivela all'uomo in termini dialettici, 
contraddittori, paradossali. Questa relazione accade in un gesto indeduci- 
bile che puó avviarsi soltanto da Dio stesso, che é la grazia o l'elezione divina. 
Con quest'atto, Dio, nella sua totale libertà, fonda la fede nell'uomo, con- 
sentendogli di uscire dalla sua problematicità e facendogli intravedere un 
indizio di eternità. La conseguenza & che la realtà problematica e senza 
senso del mondo acquista significato, si riempie di un senso e diventa «sim- 
bolo», «parabola», «testimonianza» di qualcosa che va oltre il mondo. Il 
procedere indefinito del tempo e la alterabilità conquistano una precisazione 
«simbolica» e un senso. Gli esiti sono tanti. L'uomo viene «rinnovato» dalla 
fede in Dio e diventa «figlio» di Dio, anche se non si identifica con Lui. La 
fiducia della fede lancia un fulgore nuovo sulla vita, anche se non cancella 
e non annulla lo stato di peccato dell'uomo e quindi un suo spazio di libertà 
e di scelta. In ambito etico bisogna agire come Cristo, vuol dire voler bene al 
prossimo in maniera del tutto gratuita. La Chiesa non punta piü a imporre 
se stessa, ma rimanda oltre sé, diventando metafora e testimonianza di 
una realtà soprannaturale. E siccome tutto è grazia, l'assoluta trascendenza 
divina apre all’uomo la possibilità di conoscere Dio unicamente attraverso 
la Rivelazione”, di cui documento è la Bibbia“. E in questo contesto! che 
si delinea il compito della Chiesa: se l’umanità è completamente dipendente 


10 Cfr. A. MiLANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Man- 
cini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 12; 

1 K, BARTH, L’Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 1978, 31; 

12 Ivi, 6; 

13 La Rivelazione, la Bibbia e la predicazione sono i tre aspetti o forme (Gestalten) che 
assume la «Parola di Dio», intesa da Barth come «tutto l’insieme dell’automanifestazione 
divina» e quindi non semplicemente come la Parola raccolta nelle Sacre Scritture. (cfr. B. 
Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 94); 

14 Cfr. K. BARTH, L'Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 1978, 66-81; 

15 Vediamo come la prospettiva storico-salvifica caratterizza il sistema di pensiero di 
Barth. In questo senso, partendo dal principio dell'assoluta trascendenza di Dio, Barth 
applica poi questo principio all'uomo e al rapporto tra Dio e l'uomo (cfr. anche M. CINQUETTI, 
Dio tra trascendenza e “kenosis”. Dialogo a distanza tra Karl Barth e il “pensiero debole", 
«Filosofia e teologia» 17/2 (2003) 324-337); la linea della storia della salvezza si vedrà poi 
molto chiara nella sua monumentale e non compiuta Kirchliche Dogmatik, in cui tratta 
della Dottrina della Parola di Dio (suddivisa in due sezioni), della Dottrina su Dio (in due 
sezioni), della Dottrina sulla creazione (in quattro sezioni), della Dottrina sulla riconciliazione 
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dall'incontro con il divino per la comprensione dell'«origine» e cosi della 
realtà ultima, il compito della Chiesa é quello di proclamare «la buona Parola» 
di Dio e di fungere da «luogo di incontro» tra Dio e l’uomo”. In altre parole, 
il compito della Chiesa il kerigma. 

E da notare poi il fatto che dopo la prima fase tenacemente in contrasto 
con la teologia liberale, cioé dopo la «fase dialettica» del Rómerbrief, e, in 
seguito, a partire dagli anni '30 fino alla morte, Barth, ammorbidendo i 
toni, accentua in modo sempre piü forte l'incontro tra Dio e l'uomo, che si 
trovano ora in una relazione di «partnership» e di alleanza", in un conte- 
sto di concentrazione cristologica come luogo d'incontro tra Dio e l'uomo, 
dando definitivo primato alla Rivelazione e alla Parola sulle concezioni filo- 
sofiche. Infatti, Barth evidenzia sempre di piü che il centro del Vangelo 
cristiano é la resurrezione, la salvezza, l'elezione, la grazia e non la con- 
danna, la trascendenza, l'ira di Dio che rifiuta l'uomo e il mondo”. L'idea 
del Dio «totalmente Altro» rispetto al mondo, cruciale nel Rómerbrief, non 
viene mai rimossa da Barth, ma viene descritta come «il duro involucro» 
che bisogna ammettere, ma che non raffigura e non indebolisce affatto il 
«nocciolo buono» dell'amicizia tra l'uomo e Dio e allora l’ «umanità di Dio». 
Quella relazione tra trascendenza di Dio e incontro con l'uomo (la kenosis), 
che nelle opere iniziali era piü sbilanciato a favore della trascendenza (anche 
per motivi di disputa intellettuale), si inverte qui a favore dell'incontro, 
senza abbandonare nulla (Dio resta sempre una realtà trascendente all'uomo 
e in nessun caso possedibile). Come esito di questa rivalutazione dell'in- 
contro Dio-uomo, il nucleo attorno a cui gravita la teologia é sempre piü il 
Cristo, l’«umanità di Dio», il luogo in cui Dio si fa uomo e restituisce così 
una dignità al piano umano e storico. Perciò, quando si parla di Dio in un 
discorso teologico, bisogna innanzitutto ascoltare la Rivelazione che Dio 
stesso ha dato di sé, la sua Parola. Anche qui, l’affermazione di fondo riguar- 
dante il rapporto tra Dio e l’uomo sviluppa quella della «fase dialettica»: se 
l’assoluta trascendenza divina apre all’uomo la possibilità di conoscere Dio 
unicamente attraverso la Rivelazione di cui documento è la Bibbia, e la 
sola Rivelazione di Dio in sé è in Gesù Cristo, allora il compito della Chiesa 
è sempre quello di proclamare «la buona Parola» che Dio ha detto all'uomo 
in Gesü Cristo e di fungere da «luogo di incontro» tra Dio e l'uomo in Gesü 


(in quattro sezioni) (cfr. B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, 
Bologna 1992, 92); 

16 Cfr. K. BARTH, L’Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 1978, 79-80; 

11 Cfr. A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Man- 
cini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 37-38; 

18 Cfr. H. TRAUB, Karl Barth, in Mysterium salutis. Lessico dei teologi del secolo XX, 
Queriniana, Brescia 1978, XII, 294; 
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Cristo, il luogo in cui Dio si fa uomo”. In altre parole, ribadisce Barth, il 
compito della Chiesa é il kerigma. 


1.2. Il kerigma - il compito della teologia 


Una seconda affermazione che Barth fa in materia di kerigma - affer- 
mazione fatta nel contesto in cui parla del rapporto tra kerigma e teologia — è 
che il kerigma é il compito della teologia, che, a sua volta, non puó essere 
che una teologia dell'annuncio, avendo la funzione di creare la situazione 
esistenziale e logica perché Dio possa parlare, perché di Dio solo Dio stesso 
puö parlare, la teologia essendo cosi subordinata al kerigma. 

Anche qui, in sottofondo sta il principio dell'assoluta trascendenza di 
Dio, che, come abbiamo già visto, malgrado l'ammorbidimento che caratte- 
rizza le fasi del pensiero di Barth dopo la «fase dialettica», non viene mai 
eliminato. Siccome le conoscenze umane sono tutte parziali, ingannevoli e 
deboli, di Dio non si puó asserire mai in termini uniformi, ragionevoli e 
decisivi. Ogni divino avvertito dall'uomo é unicamente un proiettare fuori 
da sé le proprie aspirazioni e i propri desideri, ipostatizzandole, oppure 
considerandole realmente esistenti fuori da sé come realtà autonome. Il 
divino avvertito dagli uomini non é il vero Dio, ma soltanto il desiderio 
dell'uomo a toccare traguardi piü elevati della sua propria spiritualità. Il 
proiettarsi dell'uomo verso Dio non é allora «dono» divino, ma iniziativa 
unicamente umana. 

Questa elevazione dei propri desideri da parte dell'uomo é, secondo Barth, 
il tema fondamentale di qualsiasi teologia: l'umano espone solo l'umano. 
Però, siccome l'uomo non può innalzarsi fino al divino, ogni forma di reli- 
gione e idolatria: porre come divino qualcosa che é solamente umano. Nep- 
pure l'accostamento a Dio per via negativa, oppure l'avvicinamento che 
accade dopo aver esaminato l'incapacità umana rispetto allo scacco della 
sua esistenza finita, é capace di portare al divino. Infine, neppure le azioni 
umane possono portare l'uomo alla salvezza, nessuna iniziativa umana lo 
rende degno di un destino particolare e definito in base alle opere realizzate 
entro l'esistenza mondana: Dio é in realtà «l'assolutamente Altro». Quindi 
all'uomo è impossibile sperimentare Dio partendo da se stesso”. 


19 Cfr. K. BARTH, L’Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 1978, 70-72. 79-80; 

20 [n questo contesto di pensiero, Barth realizza il passaggio dal metodo della dialettica 
a quello dell'analogia: non l'analogia dell'essere, ma quella della fede. Secondo Barth, l'a- 
nalogia dell'ente della filosofia tomista, per cui vi é analogia tra l'essere divino e quello 
umano, & un errore, in quanto presuppone una certa relazione tra la dimensione umana e 
divina. Se Dio & il «totalmente Altro», allora non vi puó essere alcuna relazione tra uomo e 
Dio che parta da una iniziativa umana. Come si è già visto, il rapporto di fede è un dono che 
Dio concede agli uomini in forza della sua volontà e della fedeltà alle sue creature. Dunque 
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In questo contesto, il compito della teologia é doppio. Da una parte, 
quello di riconfermare il rapporto «dialettico», paradossale, impensabile, di 
«frattura» tra Dio e il mondo, contrariamente a quanto asserito dai teologi 
liberali che sostenevano invece una linearità tra Dio e l'uomo, vagliando la 
fede come un costituente dell'interiorità psicologica dell'uomo e la teologia 
come l'analisi storico-critica della Scrittura. La teologia non può fare asser- 
zioni «forti» su Dio e deve astenersi da considerazioni metafisiche troppo 
umane. Parlando della condizione del teologo, Barth dice che questo si tro- 
va in una situazione di oggettiva impossibilità, perché deve «parlare di 
quello che non può essere detto; il suo punto di appoggio è il punto sul 
quale non ci si può appoggiare»? Si tratta di un paradossale conflitto tra 
dovere e potere: «Noi dobbiamo come teologi parlare di Dio. Siamo peró 
uomini e come tali non possiamo parlare di Dio. Dobbiamo sapere entram- 
be le cose, il nostro dovere e il nostro non potere, e proprio per questo dare 
onore a Dio»? 

Dall'altra parte, visto che le nostre conoscenze acquistano tuttavia sen- 
so attraverso la Rivelazione, cioè alla luce di Dio, la teologia deve mettersi 
in ascolto della Rivelazione e deve saper afferrare la «contemporaneità» 
che parla attraverso la Parola di Dio: 


L’uomo e il suo universo ancora così vivamente contemplato e sentito, sono un 
enigma, una domanda, niente altro. Nei suoi confronti Dio sta come l’impossi- 
bile di fronte al possibile, la morte di fronte alla vita, l’eternità in rapporto al 
tempo. Ma la risoluzione dell’enigma, la risposta alla domanda, la fine della 
miseria esistenziale è l’accadimento semplicemente nuovo, per cui l’impossibile 
stesso diventa possibile, la morte diventa vita, l’eternità il tempo, Dio diventa 
uomo. Un nuovo avvenimento, al quale non v’è alcuna via che porti, per il quale 
l’uomo non ha alcun organo. Infatti, la via e l’organo sono essi stessi novità, la 
Rivelazione e la fede, l'essere guardato e il guardare dell’uomo nuovo?. 


Partendo da questi presupposti, Barth sviluppa un disegno di «teologia 
pura», considerata come una specie di concetto limite per sfuggire i contagi 


non si può parlare di analogia dell’ente, ma si può invece affermare che tra gli uomini e Dio 
esiste una analogia della fede, ovvero l’unico rapporto che lega Dio alle sue creature, per 
sua stessa iniziativa, e non per iniziativa umana (cfr. B. Monpin, Dizionario dei teologi, 
Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 92-93; A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. 
Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, 
Urbino 1988, 22-23); 

21 K. BARTH, Introduzione alla teologia evangelica, Bompiani, Milano 1968, citato in J. 
MOLTMANN (ed.), Le origini della teologia dialettica, Queriniana, Brescia 1976, Introduzione, 
XIII; 

2 K. BARTH, La Parola di Dio come compito della teologia, in J. MOLTMANN. (ed.), Le ori- 
gini della teologia dialettica, Queriniana, Brescia 1976, 238; 

23 Ivi, 245; 
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dell'umano sul divino: la teologia non può considerarsi che come teologia 
dell'annuncio: «la teologia dialettica non ha una parola di Dio come verità 
di Dio, ma ha solo la funzione di creare la situazione esistenziale e logica 
perché Dio possa parlare»?4. 


La Parola di Dio é il compito tanto necessario quanto impossibile della teologia. 
Questo è il risultato di quanto si è detto fino ad ora, e quanto si è detto fino ad 
ora è tutto ciò che ho da dire su questo tema. [...] E a questo proposito si deve 
considerare che la nostra professione è fatta in modo che di Dio solo Dio stesso 
può parlare. Il compito della teologia è la Parola di Dio. Questo significa il sicuro 
scacco di ogni teologia e di ogni teologo. [...] Se è vero che dobbiamo andare per 
una qualche via, e anche che vale veramente la pena di essere schifiltosi e di 
non andare per la prima via che capita, è altrettanto vero che dobbiamo consi- 
derare la meta del nostro cammino: essa è che Dio stesso parli; non ci è permesso 
dunque di meravigliarci se dovunque, alla fine del nostro cammino, ci vien 
chiusa la bocca, anche se abbiamo fatto bene quello che dovevamo, anzi tanto 
più in questo caso”. 


La teologia è perciò subordinata al kerigma. In altre parole, non può 
fare altro che parlare di Dio, auspicando che questi si riveli nelle sue parole. 
Infatti, per Barth, 


la teologia non ha affatto il compito di interpretare, commentare o rendere 
comprensibile quella Parola. La teologia può ed anzi deve fare ciò in rapporto 
ai testimoni di tale Parola. Ma in rapporto alla Parola stessa non ha niente da 
interpretare. Il compito della teologia, secondo Barth, consiste soltanto nel 
confermare e mostrare che quella Parola viene pronunciata e percepita prima 
ancora di ogni interpretazione”. 


1.3. Il kerigma - all’origine di una fede intelligente 


Una terza affermazione che Barth fa in materia di kerigma - afferma- 
zione fatta nel contesto in cui parla del rapporto tra fede e ragione — è che 
il kerigma è all'origine di una fede intelligente, perché è un appello ad un 
dialogo tra due partner, la predicazione, con le sue tre caratteristiche 


24 I. MANCINI, Teologia Ideologia Utopia, Queriniana, Brescia 1978, 100; interessante 
l’osservazione di Andrea Milano: «il compito del teologo coinciderà sempre per lui [per Barth] 
con il compito del pulpito» (A. Mirano, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf 
Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 9); 

2 K, BARTH, La Parola di Dio come compito della teologia, in J. MOLTMANN (ed.), Le ori- 
gini della teologia dialettica, Queriniana, Brescia 1976, 256-257; 

26 A. MILANO, Il contributo della teologia evangelica, in R. FISICHELLA (ed.), Storia della 
teologia, Edizioni Dehoniane, Bologna - Roma 1995, III, 508; cfr. A. Mirano, Rivelazione ed 
ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna 
Veronesi, Urbino 1988, 41-42; 
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(«anamnetica», ecclesiale, della gratuità) costituendo il luogo teologico pri- 
vilegiato in cui si attua la relazione tra il kerigma e l'atto di fede. 

Nel primo Barth, cioè nel Rómerbrief, la fede veniva descritta come l’apri- 
ori divino: la fede coincide con Gesù, con la grazia, con lo spirito di Dio”. Si 
negava cosi ogni preambula fidei: Dio diventa veramente misterioso e si fa 
conoscere come lo Sconosciuto, per cui «non vi é nessuna introduzione 
umana [...], nessuna presupposizione umana (pedagogica, intellettuale, 
economica, psicologica ecc.) che debba essere adempiuta come preliminare 
della fede»?5, 

Con l'inizio della carriera universitaria, inizia anche l'avvicinamento di 
Barth alla dogmatica. Secondo lui, la dogmatica «deve occuparsi di una 
realtà totalmente diversa dalla vicenda religiosa del soggetto, deve anco- 
rarsi all'oggetto cherigmatico, deve mettere a tema con rigorosa epoché la 
Parola di Dio»%. 

La Parola di Dio non si basa su nessuna precomprensione della filosofia 
o della religione, ma é data soltanto nel prodigio e nel rapporto di Rivela- 
zione, Scrittura e predicazione?. Se solo la Parola di Dio cosi come è espres- 
sa dalle Sacre Scritture puó permettere la conoscenza di Dio, la fede é un 
salto indeducibile, uno spazio vuoto lasciato all'iniziativa della grazia divina, 
é un dono di Dio, prima ancora di essere un atto di fede che parte dall'uomo, 
é la volontà di Dio di rendere giusto il peccatore, secondo quanto era già 
stato affermato da Lutero nell' Epistola ai Romani. Barth conferma cosi 
con vigore la priorità dell'azione divina su ogni precomprensione umana in 
quanto «uno studio critico-storico significa la fine meritata e necessaria dei 
“fondamenti” di questa conoscenza, che non ci sono, perché non sono posti 
da Dio stesso»®!. Il kerigma è cosi irriducibile ad ogni forma di precompren- 
sione o di controllo storico-critico umano. Assoluto e esclusivo protagoni- 
sta del kerigma è Dio, che attraverso la sua Parola si rivela all'uomo infon- 
dendone, nel contempo, la fede? Infatti, è la volontà divina a consentire 
nell'uomo la fede, oppure é Dio che, attraverso la sua dedizione all'uomo, 


?! Cfr. K. BARTH, L’Epistola ai Romani, Feltrinelli, Milano 1978, 66-89; 

28 Ivi, 73; 

29 I. MANCINI, Prefazione. Il pensiero teologico di K. Barth nel suo sviluppo, in K. BARTH, 
Dogmatica ecclesiale, Il Mulino, Bologna 1968, LXXXVI; 

30 Cfr. Ivi; B. Monpin, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 
1992, 94; 

31 J. MOLTMANN (ed), Le origini della teologia dialettica, Queriniana, Brescia 1976, 328; 

32 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 15; A. Miano, Rivelazione ed ermeneutica. Karl 
Barth. Rudolf Bultmann. Italo Mancini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 
1988, 16-17; 
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ovvero la volontä di elargirgli la sua Parola, ammette all’uomo di essere 
conosciuto mediante il suo annuncio, del quale si rese messaggero il Cristo. 

Il Vangelo di salvezza, l'annuncio di Cristo, la Buona Novella che testi- 
monia la Parola di Dio, & l'unica e reale conoscenza, la verità che si fa visi- 
bile attraverso la stessa Parola divina e a cui bisogna prestare fede e della 
quale occorre fidarci, «dobbiamo obbedire in vita e in morte»*. 

Dopo questa prima fase del Rómerbrief, duramente polemica contro la 
teologia liberale, Barth peró prende sempre piü in considerazione il problema 
del rapporto tra la fede e la sfera razionale: 


Il tutto potrebbe essere raccolto in questo interrogativo: come si dà un intel- 
lectus fidei? Come si può passare dalla semplice audizione della Parola di Dio 
alla sua trattazione motivata e persuasiva? Perché questo avvenga, come deve 
essere concepita la fede e come deve essere concepita la ragione, si che si possa 
parlare di una ragione della fede? 


In questo periodo di passaggio, rappresentato dal suo Fides quaerens 
intellectum, come abbiamo già visto sopra, addolcisce i suoi toni ed espone 
la relazione tra fede (grazia divina) e ragione (intelletto umano) non piü in 
termini cosi fortemente contrari, ma prova ad accordare i due termini”. 
Superata infatti la fase di disputa contro i teologi liberali, Barth ritrova un 
ruolo alla ragione umana. In quest'opera più matura, Dio e uomo, eternità 
e tempo, fede e ragione sono quindi in una relazione di più grande collabo- 
razione. Barth trova quest'impostazione in sant'Anselmo d'Aosta e nella 
sua opera Proslogion. Quest'opera, lontano dall'essere la prova dell'esi- 
stenza di Dio sola ratione, è in concreto la ricerca di garanzie e di accerta- 
menti una volta che ci si trova già all'interno della fede stessa e che la si & 
accolta®. Il modello a cui Barth fa riferimento è il credo ut intelligam e 
intelligo ut credam agostiniani, in cui il credo ha il primato sull’intelligo. 
La fede conserva il suo totale primato, essa é dono di Dio che proviene dalla 
grazia e non é deducibile dalla storia e dalla psicologia. Con tutto ció l'in- 
telletto non & lasciato fuori dallo svolgere una sua funzione: all'interno del 
dato della fede é compito dell'intelletto infatti cercare di comprendere e 
conoscere: «questo Dio non puö essere creduto da noi, senza suscitare una 
vera cogitatio. Ciö significa che la fede in lui esige anche conoscenza di 


33 H., TRAUB, Karl Barth, in Mysterium salutis. Lessico dei teologi del secolo XX, Queri- 
niana, Brescia 1978, XII, 290; 

34 I. MANCINI, Prefazione. Il pensiero teologico di K. Barth nel suo sviluppo, in K. BARTH, 
Dogmatica ecclesiale, Il Mulino, Bologna 1968, LXXVIII; 

35 Cfr. B. Monn, Dizionario dei teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 92; 

36 Cfr. A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Man- 
cini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 15; 
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Lui»?', Infatti, solo cosi si può spiegare la capacità della fede di muovere 
l'intelletto. E come avviene questo? Attraverso il kerigma, perché «il kerigma 
Si presenta come una vox significans rem; non solo parole, perché le parole 
senza gli eventi sono vane; e neppure solo eventi, perché i fatti senza le 
parole sono ciechi»*8, 

Il kerigma ha la capacità di originare una fede intelligente dal momento 
che si pone come evento intenzionale, come chiamata inderogabile ad un 
dialogo tra due partner. Il passaggio dal credere all'intelligere si realizza, 
dunque, all'interno della relazione circolare tra Rivelazione, Scrittura e 
predicazione. Specialmente nella predicazione può verificarsi l'intelligenza 
dei significati. Pronunziando nel kerigma la sua Parola, è Dio stesso che 
rende possibile la fede ed allora anche la sua intellezione?*: 


la possibilità di una intelligenza della fede dipende dunque dalla fede stessa 
che, non solo presenta come creduta la res significata nelle res del Credo, ma, 
in quanto Dio è causa veritatis, permette che questa cosa sia anche saputa. 
Dentro lo spazio di queste due presupposizioni si attua tutta la vicenda teologica“. 


Nell’ultimo periodo del pensiero, nella fase matura, quella dogmatica, 
Barth sviluppa queste tematiche dando spazio ad una maggiore considera- 
zione per l’aspetto umano di Dio e alla positività dell’uomo. In questo senso, 
i primi due volumi della sua Dogmatica Barth li dedica alla Parola di Dio, 
vista come fonte primaria ed ineludibile della teologia cristiana. Cercando 
di fare un’esposizione sull’essenza della Parola di Dio, prende in considera- 
zione le tre caratteristiche, aspetti o forme (Gestalten) fondamentali della 
Parola, di cui aveva già parlato nella Dogmatica del 1927. Queste sono la 
Rivelazione, la Scrittura e la predicazione, strettamente connesse tra di 
loro. In tutte e tre si dispiega il discorso, l’azione ed il mistero di Dio in 
quanto 


la Parola di Dio in tutte le sue forme è un discorso di Dio all'uomo. Precisamente 
perciò essa ha luogo, vige ed opera nell’azione di Dio verso l’uomo. Come tale 
però essa ha luogo nel modo di Dio, che è differente da tutti gli altri avvenimenti, 
cioè nel mistero di Dio. 


37 K, BARTH, La prova dell’esistenza di Dio, in V. Vınay, Filosofia e Rivelazione, Silva, 
Milano 1965, 25; 

38 I. MANCINI, Prefazione. Il pensiero teologico di K. Barth nel suo sviluppo, in K. BARTH, 
Dogmatica ecclesiale, Ed. Il Mulino, Bologna 1968, CII; 

39 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 18-19; 

40 I. MANCINI, Prefazione. Il pensiero teologico di K. Barth nel suo sviluppo, in K. BARTH, 
Dogmatica ecclesiale, Il Mulino, Bologna 1968, CV; 

4 K. BARTH, Die kirchliche Dogmatik. I. 1. Die Lehre vom Wort Gottes. Prolegomena zur 
hirchlichen Dogmatik, C. Kaiser, München 1932, 128; 
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In questo contesto, per Barth la predicazione costituisce il luogo teolo- 
gico privilegiato in cui si attua la relazione tra il kerigma e l'atto di fede e 
in cui effettivamente avviene il contatto tra il kerigma e la fede?. 

Mettendo in evidenza le caratteristiche della predicazione“, Barth parla 
prima di tutto di quello che potremmo chiamare la dimensione «anamnetica», 
performativa, creativa, attualizzante della predicazione, in quanto la pre- 
dicazione può rappresentare, presentificare autenticamente la Parola di 
Dio, essendo «discorso umano su Dio fondato sull'ordine di Dio stesso, che 
trascende radicalmente ogni occasione umana e perció non puó essere mo- 
tivato umanamente, ma fattivamente si attua ed è da riconoscere»“*, 

La possibilità di riconoscere nella predicazione la Parola di Dio pro- 
viene sia dalla presenza efficace in questa Parola della grazia sia dal fatto 
che la fede, come abbiamo visto, implica la ragione. Per questo la predica- 
zione è 


discorso umano su Dio fondato sull’oggettivarsi del Dio che è indisponibile, 
imprevedibile, non ineludibile in nessun piano, ma solo nella libertà della sua 
grazia, e che, in forza di questo, vuole essere ed è sempre oggetto di questo 
discorso, secondo il suo beneplacito”. 


Un'altra dimensione della predicazione è la sua ecclesialità. Se l'assoluta 
trascendenza divina apre all'uomo la possibilità di conoscere Dio unica- 
mente attraverso la Rivelazione che avviene per mezzo della Parola di cui 
documento & la Bibbia, e la sola Rivelazione di Dio in sé é in Gesü Cristo 
visto come il portatore dell'annuncio di Dio, allora & nella Chiesa che Dio 
ha voluto che la sua Parola fosse accolta ed é la Chiesa che ha il compito di 
proclamare «la buona Parola» che Dio ha detto all'uomo in Gesü. Ció 
implica che l'autenticità della predicazione richiede che la missione del 
predicatore sia ricevuta nell'obbedienza alla Chiesa che gliela affida. 

Una terza dimensione della predicazione sta nella sua gratuità, in con- 
tinuità alla gratuità della Rivelazione di Dio. Cioé deve essere 


una parola umana disinteressata, una parola umana che non vuole dire questo o 
quell'altro per conto suo, ma che vuole solo consegnarsi in modo che, per quanto 


4 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 19-21; 

*3 Cfr. Ivi, 21-22; 

4 K. BARTH, Die kirchliche Dogmatik. I. 1. Die Lehre vom Wort Gottes. Prolegomena zur 
kirchlichen Dogmatik, C. Kaiser, München 1932, 92; vedi anche A. BERTULETTI, Per una 
determinazione del concetto teologico di predicazione, in Il ministero della predicazione, 
Piemme, Casale Monferrato 1985, 11; 

4 K. BARTH, Die kirchliche Dogmatik. I. 1. Die Lehre vom Wort Gottes. Prolegomena zur 
kirchlichen Dogmatik, C. Kaiser, München 1932, 94; 
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dirà, parli la Parola propria di Dio, che doveva essere pronunciata. Essa deve 
essere una parola trasparente come la finestra o riflettente come uno specchio*6. 


L'autenticità della predicazione puó essere verificata analizzando i frutti 
che essa produce, specialmente l'obbedienza a Dio e alla sua Parola: «la 
predicazione della Chiesa è quindi pura dottrina, se la parola umana, in 
essa pronunciata a conferma della testimonianza biblica della Rivelazione, 
non produce obbedienza alla Parola di Dio e non procura obbedienza»^. 


1.4. Meriti e limiti 


Il primo merito di Barth, il suo merito fondamentale, & legato al fatto di 
aver avviato il dibattito teologico sul kerigma, di aver portato il kerigma 
nel perimetro della trattazione teologica, nel contesto in cui, secondo Ber- 
tuletti, la teologia di Barth segna anche l'inizio della teologia contempora- 
nea^, [nfatti, con Barth abbiamo l'irruzione del kerigma nel campo della 
ricerca teologica?. Il recupero del kerigma è visto da Italo Mancini come 


l'affare più importante del Barth nel secondo decennio di questo secolo, con 
una scoperta progressiva, che peró al termine porterà alla certezza di una con- 
quista decisiva sul piano vitale, sconvolgente su quello dottrinale, rivoluziona- 
ria sul modo classico di concepire il cristianesimo, come frutto dell'esperienza 
o del condizionamento soggettivo del kerigma, che viene cosi restituito alla sua 
genuina essenza, quella di presentarsi all'uomo come una possibilità del tutto 
sconosciuta, la possibilità dell'impossibile%. 


Un altro merito di Barth sta nell'aver presentato il kerigma nel conte- 
sto più ampio della storia della salvezza. Infatti, il nesso che lo porta dalla 
Rivelazione all’annuncio ecclesiale, non fa altro che testimoniare questa 
struttura storico-salvifica. Di fatto, come abbiamo già visto, la prospettiva 
storico-salvifica caratterizza tutto il sistema di pensiero di Barth. 


46 Ip., Die kirchliche Dogmatik. I. 2. Die Lehre vom Wort Gottes. Prolegomena zur kirch- 
lichen Dogmatik, Evang. Buchhandlung, Zollikon 1938, 854; 

47 Ivi, 831; 

48 Cfr. A. BERTULETTI, Per una determinazione del concetto teologico di predicazione, in Il 
ministero della predicazione, Piemme, Casale Monferrato 1985, 11; l’influenza di Barth è 
documentata anche dall’imponente mole di studi che sono stati fatti sulla sua opera: per 
una rassegna completa vedi M. Kwrran, Index to Literature on Barth, Bonhoeffer and Bult- 
mann, Friedrich Reinhardt, Basel 1977; 

*9 Cfr. M. TrBALDI, Kerygma e atto di fede nella teologia di Hans Urs von Balthasar, Pon- 
tificia Università Gregoriana, Roma 2005, 11; anche D. Grasso, Il kerigma e la predicazione, 
«Gregorianum» 41 (1960) 424; 

50 I. MANCINI, Prefazione. Il pensiero teologico di K. Barth nel suo sviluppo, in K. BARTH, 
Dogmatica ecclesiale, Il Mulino, Bologna 1968, XVI; 
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Confutabile invece la concezione barthiana sulla predicazione. In que- 
sto senso, per quanto riguarda la causalitä della predicazione, la concezione 
di Barth si avvicina ad una specie di occasionalismo, pensando quasi ad 
una efficacia della Parola di Dio ex opere operato. Poiché la predicazione 
non dà la grazia in maniera sacramentale, deve essere scartato ogni sopran- 
naturalismo omiletico?!. 

Infine, con la sua concezione sulla fede, con il rifiuto nella prima fase del 
suo pensiero di ogni sostegno esterno razionale per l'atto di fede, con il suo 
fideismo, e, in questa linea, con la sua concezione dell'uomo decaduto e 
totalmente corrotto dal peccato?, Barth & fedele agli articoli classici del 
credo luterano”. 


51 Per una critica più dettagliata in questo senso, vedi V. SCHURR, Wie heute predigen, 
Schwabenverlag, Stuttgart 1949, 214, ripreso in Z. ALSZEGHy — M. FLICK, Il problema teolo- 
gico della predicazione, «Gregorianum» 40 (1959) 702-704; 

52 Cfr. W. LANGER, Kerigma e catechesi, Queriniana, Brescia 1971, 37; 

53 Cfr. A. MILANO, Rivelazione ed ermeneutica. Karl Barth. Rudolf Bultmann. Italo Man- 
cini, Edizione Quattro Venti di Anna Veronesi, Urbino 1988, 8; B. Monpin, Dizionario dei 
teologi, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1992, 98. 
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Abstract: The following article is entitled Practical Indications for Spiritual 
Growth. It takes the Apostolic Exhortation Pastores Dabo Vobis as its starting 
point, as this document considers the spiritual formation of the priest as “the 
heart which unites and enlivens both his identity and actions as a priest. We 
will seek to provide some practical indications suitable to help the seminarian 
in the process of spiritual growth. Among these indications are included: the 
indispensability of the Word of God, the importance of the Liturgy, personal 
prayer, which provides sustenance for service in pastoral charity and devotion 
to Mary, which accompanies the spiritual life. 


Key words: the Spiritual Growth, the seminarian, personal prayer, pastoral 
charity, priest. 


Introduzione 


L'esortazione apostolica Pastores dabo vobis attribuisce alla formazione 
spirituale del sacerdote e del seminarista una grande importanza: 


[...] per ogni presbitero la formazione spirituale costituisce il cuore che unifica 
e vivifica il suo essere prete e il suo fare il prete. In tal senso, i Padri del Sinodo 
affermano che *senza la formazione spirituale la formazione pastorale proce- 
derebbe senza fondamento" e che la formazione spirituale costituisce *come 
l'elemento di massima importanza nell'educazione sacerdotale". 


La preparazione al sacerdozio necessita un cammino di crescita spiri- 
tuale per poter giungere, alla fine della formazione iniziale, ad una confi- 
gurazione al modello di Gesü Cristo. Il Decreto conciliare sulla formazione 
sacerdotale, Optatam totius, mette in evidenza il cammino del discepolato 
sottolineando alcune linee pratiche in grado di aiutare il candidato al sacer- 
dozio a crescere nella vita spirituale: 


La formazione spirituale [...] sia impartita in modo tale che gli alunni imparino 
a vivere in intima comunione e familiarità col Padre per mezzo del suo Figlio 
Gesü Cristo, nello Spirito Santo. Destinati a configurarsi a Cristo sacerdote per 


* Institutul Teologic Romano-Catolic “Sf. Iosif”, Iasi; email: imbriscaionut@yahoo.com. 
1 PDV, 45. 
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mezzo della sacra ordinazione, si abituino anche a vivere intimamente uniti a 
lui, come amici, in tutta la loro vita vivano il mistero pasquale di Cristo in modo 
da sapervi iniziare un giorno il popolo che sarä loro affıdato. Si insegni loro a 
cercare Cristo nella fedele meditazione della parola di Dio, nell’attiva parteci- 
pazione ai misteri sacrosanti della Chiesa, soprattutto nell’eucaristia e nell’uf- 
ficio divino, nonché nel vescovo che li manda e negli uomini ai quali sono inviati, 
specialmente nei poveri, nei piccoli, infermi, peccatori e increduli. Con fiducia 
filiale amino e venerino la beatissima vergine Maria, che fu data come madre 
da Gesü Cristo morente in croce al suo discepolo?. 


Il Decreto conciliare sottolinea alcune linee pratiche circa l'aiuto da offrire 
al candidato al sacerdozio per una crescita nella vita spirituale. Tra queste 
linee pratiche cerchiamo di analizzare in questo articolo: l'indispensabilità 
della Parola di Dio nella formazione, l'importanza della Liturgia nella cre- 
scita spirituale e l'efficacia della preghiera personale (congiunta al servizio 
della carità pastorale e all'importanza della devozione mariana che accom- 
pagna tutta la vita spirituale). 


1. Parola di Dio 


Ogni cammino spirituale comincia e si sviluppa a partire dalla Parola di 
Dio presente nelle Sacre Scritture. Per questo motivo diciamo che: 


La Chiesa ha sempre venerato le divine Scritture [...]. Insieme con la sacra 
Tradizione, ha sempre considerato e considera le divine Scritture come la regola 
suprema della propria fede; esse infatti, ispirate come sono da Dio e redatte 
una volta per sempre, comunicano immutabilmente la parola di Dio stesso e 
fanno risuonare nelle parole dei profeti e degli apostoli la voce dello Spirito 
Santo. [...] nella parola di Dio poi è insita tanta efficacia e potenza, da essere 
sostegno e vigore della Chiesa, e per i figli della Chiesa la forza della loro fede, 
il nutrimento dell'anima, la sorgente pura e perenne della vita spirituale’. 


Papa Giovanni Paolo II nella Lettera apostolica Novo Millennio Ineunte 
affermava: «Non c'é dubbio che il primato della santità e della preghiera 
non & concepibile che a partire da un rinnovato ascolto della parola di 
Dio»*. 


1.1. Leggere e studiare la Parola di Dio 


La riforma del Concilio Vaticano II ha offerto la possibilità a tutti i cre- 
denti di leggere la Sacra Scrittura, infatti, in un libro sulla lectio divina 
Enzo Bianchi scriveva: 


2 OT, 8. 
3 DV, 21. 
^ NMI, 39. 
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La Parola di Dio, dopo un plurisecolare esilio, ha ritrovato la sua centralità 
nella vita della chiesa. [...] La Parola é riscoperta come una realtà vivente, dina- 
mica, efficace, capace di alimentare la fede, di ispirare la vita e di giudicare il 
modo di stare dei cristiani nella storia e nella compagnia degli uomini; inoltre 
è predicata assiduamente nelle assemblee cristiane e letta, meditata, pregata 
dai singoli credenti e in molte comunità cristiane?. 


Il Decreto conciliare sulla formazione sacerdotale Optatam totius sotto- 
linea l'importanza dello studio della Sacra Scrittura per la formazione dei 
futuri sacerdoti: «Con particolare diligenza si curi la formazione degli 
alunni con lo studio della Sacra Scrittura, che deve essere come l'anima di 
tutta la teologia». Se per il Decreto conciliare sulla formazione sacerdotale 
la Sacra Scrittura è l'anima della teologia, per la Costituzione dogmatica 
sulla divina rivelazione Dei Verbum l'anima della teologia è rappresentata 
dallo studio della Sacra Scrittura: «Le sacre Scritture contengono la parola 
di Dio e, perché ispirate, sono veramente parola di Dio, sia dunque lo stu- 
dio delle sacre pagine come l'anima della sacra teologia»”. Partendo dall’im- 
portanza della Sacra Scrittura nella Chiesa «é necessario che tutti i chierici, 
[...] conservino un contatto continuo con le Scritture mediante una lettura 
spirituale assidua e uno studio accurato»®. 


1.2. Meditare e pregare con la Parola di Dio 


Davanti alla Parola di Dio non & possibile fermarsi ad una sola lettura o 
al semplice studio fine a se stesso, ma si é chiamati, soprattutto, ad entrare in 
comunione con Dio attraverso la sua parola: «Si ricordino peró che la let- 
tura della sacra Scrittura dev'essere accompagnata dalla preghiera, affin- 
ché si stabilisca il dialogo tra Dio e l'uomo»?. Papa Benedetto XVI ricorda 
che «la divina Parola introduce ciascuno di noi al colloquio con il Signore: 
il Dio che parla ci insegna come noi possiamo parlare con Lui». Meditando 
la parola di Dio «é necessario che l'ascolto della Parola diventi un incontro 
vitale, nell'antica e sempre valida tradizione della lectio divina, che fa cogliere 
nel testo biblico la parola viva che interpella, orienta, plasma l'esistenza». 

La migliore motivazione per decidersi a comunicare il Vangelo é contemplarlo 


con amore, é sostare sulle sue pagine e leggerlo con il cuore. Se lo accostiamo in 
questo modo, la sua bellezza ci stupisce, torna ogni volta ad affascinarci. Perció 


5 E. BIANCHI, Pregare la parola. Introduzione alla lectio divina, Torino 1990, 9. 
60T, 16. 

1 DV, 24. 

8 DV, 25. 

? DV, 25. 

10 VD, 24. 

1! NMI, 39. 
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è urgente ricuperare uno spirito contemplativo, che ci permetta di riscoprire 
ogni giorno che siamo depositari di un bene che umanizza, che aiuta a condurre 
una vita nuova. Non c’è niente di meglio da trasmettere agli altri??. 


1.3. Lectio divina 


Un modo adatto di leggere, studiare, meditare e pregare con la Parola di 
Dio è l'esercizio della lectio divina. Una definizione qualificata di questa la 
troviamo nella Lettera della Pontificia Commissione Biblica sull’interpre- 
tazione della Bibbia nella Chiesa: 


La lectio divina è una lettura, individuale o comunitaria, di un passo più o 
meno lungo della Scrittura accolta come Parola di Dio e che si sviluppa sotto lo 
stimolo dello Spirito in meditazione, preghiera e contemplazione. [...] Lo scopo 
inteso è quello di suscitare e alimentare un amore effettivo e costante per la 
Sacra Scrittura, fonte di vita interiore e di fecondità apostolica, di favorire anche 
una migliore comprensione della liturgia e di assicurare alla Bibbia un posto 
più importante negli studi teologici e nella preghiera”. 


Come suggerisce il cardinale Carlo Maria Martini, la lectio divina com- 
porta diverse tappe nel cammino spirituale. La prima tappa è rappresentata 
della lectio: significa leggere e rileggere un brano scritturistico, cercando di 
comprenderlo, grazie all'aiuto di buoni commenti, nel contesto generale 
nel quale viene scritto. Senza la lettura attenta della Bibbia si corre il rischio 
di immaginare Cristo a partire dalla propria fantasia e aspettativa, forse 
distante dal Cristo rivelato nella sacra Scrittura. La seconda tappa è ripre- 
sentata dalla meditatio-oratio: ciò che è stato letto viene adesso meditato, 
gustato, assaporato. Meditando il testo si colloquia con Gesù che, attraverso 
il brano appena letto, ha parlato primo. La terza tappa è rappresentata 
dalla contemplatio: questa tappa è possibile solo se la lectio, la meditatio e 
l’oratio sono state compiute bene. Per esaminare il modo di procedere nella 
lectio divina è molto importante lasciarsi guidare da un maestro di 
preghiera, capace di fare una valutazione su ciò che viviamo durante 
l’esercizio di tale pratica. Senza l’aiuto da parte del maestro si corre il rischio 
di arrestarsi, di perdere la strada o di tornare indietro nel esercizio della 
lectio divina". Cosi si può dire che: 


La lectio divina non é un metodo statico da imparare e basta, ma é un cammino, 
un itinerario che puó condurre molto lontano e molto in alto. Nel silenzio ci 


12 EG, 264. 

13 PONTIFICIA COMMISSIONE BIBLICA, L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, Roma 
1993. 

14 C.M. MARTINI, Qualcosa di così personale. Meditazioni sulla preghiera, Milano 2009, 
109-112. 
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domandiamo: sto davvero camminando? Sono discepolo? Continuo, cioé, a impa- 
rare la strada della lectio divina? Il cammino della lectio divina è parallelo a 
quello della crescita di fede, speranza e carità, della crescita della vita secondo 
lo Spirito. E un'espressione privilegiata della vita cristiana, con la quale tutta- 
via si confonde, costituisce un tutt’uno®°. 


2. La vita liturgica 


La Parola di Dio, studiata e meditata, conduce alla vita liturgica della 


Chiesa che rappresenta «il culmine verso cui tende l'azione della Chiesa e, 
al tempo stesso, la fonte da cui promana tutta la sua energia»!6. Visto cosi, 
anche la formazione spirituale nel Seminario ha come punto centrale l'edu- 
cazione alla vita liturgica: 


E per la formazione spirituale di ogni cristiano, e in specie di ogni sacerdote, & 
del tutto necessaria l'educazione liturgica, nel senso pieno di un inserimento 
vitale nel mistero pasquale di Gesü Cristo morto e risorto, presente e operante 
nei sacramenti della Chiesa. [...] Si puó immediatamente comprendere il valore 
di una partecipazione “piena, consapevole e attiva”! alle celebrazioni sacramen- 
tali per il dono e il compito di quella «carità pastorale» che costituisce l'anima 
del ministero sacerdotale*. 


2.1. La Santa Messa 


In vista del Sinodo dei Vescovi sulla formazione sacerdotale, papa Gio- 


vanni Paolo II sottolineava l'importanza della fede nell’Eucarestia: 


Converrà pertanto che i seminaristi partecipino ogni giorno alla celebrazione 
eucaristica, di modo che, in seguito, assumano come regola della loro vita sacer- 
dotale questa celebrazione quotidiana. Essi saranno inoltre educati a conside- 
rare la celebrazione eucaristica come il momento essenziale della loro giornata, 
al quale s’abitueranno a partecipare attivamente, mai accontentandosi di 
un’assistenza soltanto abitudinaria. Infine, i candidati al sacerdozio saranno 
formati alle intime disposizioni che l'Eucaristia promuove: la riconoscenza per 
i benefici ricevuti dall’alto, poiché Eucaristia significa azione di grazie; l’atteg- 
giamento oblativo che li spinge ad unire all’offerta eucaristica di Cristo la pro- 
pria offerta personale; la carità nutrita da un sacramento che è segno di unità 


15 C.M. MARTINI, Qualcosa di così personale. Meditazioni sulla preghiera, 112. 
16 SC, 10. «Le azioni liturgiche non sono azioni private ma celebrazioni della Chiesa, che 


è “sacramento dell’unità”, cioè popolo santo radunato e ordinato sotto la guida dei vescovi. 
Perciò tali azioni appartengono all’intero corpo della Chiesa, lo manifestano e lo implicano; 
ma i singoli membri vi sono interessati in diverso modo, secondo la diversità degli stati, 
degli uffici e della partecipazione effettiva» (SC, 26). 


17 SC, 14. 
15 PDV, 48. 
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e di condivisione; il desiderio di contemplazione e di adorazione davanti a Cri- 
sto realmente presente sotto le specie eucaristiche!?. 


Ecco perché la celebrazione quotidiana dell'Eucaristia? deve diventare 
«il centro propulsore del cuore pastorale di ogni seminarista»?!. 


2.2. La Liturgia delle Ore 


La Liturgia delle Ore rappresenta una delle forme piü belle e bibliche 
della preghiera, infatti è qui che il nome di Dio viene particolarmente lodato. 
Per questo motivo essa porta anche il nome di «sacrificium laudis». La 
Liturgia delle Ore organizza la preghiera della Chiesa durante il giorno, 
dal mattino alla sera: a questo spirito di preghiera sono formati i seminaristi 
che nel programma spirituale del Seminario, attraverso l'invito della 
celebrazione comune delle Lodi e Vespri, possono rendere tale Liturgia una 
reale «fonte e alimento della preghiera personale del seminarista»?. 

Attraverso un'iniziazione graduale a questa preghiera oraria il candidato 
imparerà a imprimere un ritmo alle giornate scandite da una celebrazione 
dove si esprime e si rinnova la sua fede. Gustando gli elementi di ciascuna “ora”, 
egli potrà integrare progressivamente vita e preghiera a titolo personale e in 
norme della Chiesa, per il popolo che gli è affidato e per il mondo intero”. 


2.3. La Riconciliazione 


La celebrazione di questo sacramento é molto importante nella forma- 
zione sacerdotale: infatti, per il formando, é sia esperienza «di purificazione 
del cuore e di cammino verso una grande rettitudine di coscienza, ma anche 
[...] esperienza della misericordia di cui sarà testimone e ministro»? Dal 
sacramento della Penitenza scaturiscono: «il senso dell'ascesi e della disci- 
plina interiore, lo spirito di sacrificio e di rinuncia, l'accettazione della fatica 
e della croce»? L'impegno ascetico aiuta il seminarista a sviluppare «una 


19 GIOVANNI PAOLO II, «Angelus (1 Luglio 1990)», in L’Osservatore Romano, 2-3 luglio 
1990, 2-3. 

?» PDV, 48. 

21 V GAMBINO, Dimensioni della formazione presbiterale, Torino 1993, 273. 

22 V GAMBINO, Dimensioni della formazione presbiterale, 275. 

23 SINODO DEI VESCOVI, «La formazione dei sacerdoti nelle circostanze attuali. Instrumen- 
tum laboris», in G. CAPRILE ed., Il Sinodo dei vescovi 1990, Roma 1991, 31. «E soprattutto 
nella celebrazione dei Sacramenti e nella celebrazione della Liturgia delle Ore che il sacer- 
dote é chiamato a vivere e a testimoniare l'unità profonda tra l'esercizio del suo ministero 
e la sua vita spirituale: il dono di grazia offerto alla Chiesa si fa principio di santità e appel- 
lo di santificazione» (PDV, 26). 

24 ILES, 31. 

?» PDV, 48. 
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considerazione umile di sé, un'autodisciplina delle proprie inclinazioni e 
desideri, uno spirito costante di sacrificio, una partecipazione sentita alla 
vita della comunità e una concreta austerità di vita»?$. 


3. La preghiera personale 


Nella lettera apostolica Novo Millennio Ineunte, Papa Giovanni Paolo II 
sottolineava l'importanza fondamentale della preghiera personale per ogni 
cristiano, dove la contemplazione del Signore rappresenta la preoccupazione 
principale della Chiesa, infatti da essa dipende ogni forma di apostolato. 
«La nostra testimonianza sarebbe, tuttavia, insopportabilmente povera, se 
noi per primi non fossimo contemplatori del suo volto»? e, proprio per 
questo, siamo chiamati ad imparare «l'arte della preghiera»?5, per poi poter 
esercitare il compito dell'evangelizzazione: 


La prima motivazione per evangelizzare é l'amore di Gesü che abbiamo ricevuto, 
l'esperienza di essere salvati da Lui che ci spinge ad amarlo sempre di piü. 
Peró, che amore & quello che non sente la necessità di parlare della persona 
amata, di presentarla, di farla conoscere? Se non proviamo l'intenso desiderio 
di comunicarlo, abbiamo bisogno di soffermarci in preghiera per chiedere a Lui 
che torni ad affascinarci. Abbiamo bisogno d'implorare ogni giorno, di chiedere 
la sua grazia perché apra il nostro cuore freddo e scuota la nostra vita tiepida e 
superficiale”. 


3.1. L'adorazione Eucaristica 


Il futuro sacerdote deve imparare a stare davanti al Santissimo, deve 
imparare a “perdere tempo” in compagnia di Gesù. «Che dolce è stare davanti 
a un crocifisso, o in ginocchio davanti al Santissimo, e semplicemente essere 
davanti ai suoi occhi!»°°. Santa Teresa d'Avila ci ricorda: 


il grande bene che fa Dio ad un'anima, allorché la dispone a praticare con desi- 
derio l'orazione mentale; [...] perché l'orazione mentale, a mio parere, altro 


26 V GAMBINO, Dimensioni della formazione presbiterale, 273. 

?! NMI, 16. 

28 NMI, 32. Ai consacrati il papa aggiunge: «Certo alla preghiera sono in particolare 
chiamati quei fedeli che hanno avuto il dono della vocazione ad una vita di speciale consa- 
crazione: questa li rende, per sua natura, piü disponibili all'esperienza contemplativa, ed é 
importante che essi la coltivino con generoso impegno» (NMI, 34). 

29 EG, 264. 

30 EG, 264. «Momento privilegiato dell'adorazione eucaristica può essere la celebrazione 
della Liturgia delle Ore, la quale costituisce un prolungamento, durante la giornata, del 
sacrificio di lode e di ringraziamento che ha nella Santa Messa il centro e la fonte 
sacramentale» (CONGREGAZIONE PER IL CLERO, Direttorio per il ministero e la vita dei presbi- 
teri, Roma 2013, 68). 
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non é che una maniera amichevole di trattare, nella quale ci troviamo molte 
volte a parlare, da solo a solo, con Colui che sappiamo che ci ama»?!. 


La preghiera «non consiste, dunque, nel molto pensare, ma nel molto 
amare»? e cosi la nostra presenza davanti al Signore ci aiuta ad essere 
consapevoli della sua presenza e della sua azione nella nostra vita. «Senza 
rendermi conto della presenza di Dio e senza essere toccato da questa pre- 
senza e dalla sua volontà, la mia *preghiera" rimarrà bloccata in una con- 
versione inutile con me stesso»??, 


3.2. Meditazione 


Il cardinale Carlo Maria Martini ricorda che nella meditazione, oppure 
in ogni momento di ritiro spirituale e di preghiera autentica, sono coinvolti 
almeno cinque protagonisti: il primo & lo Spirito Santo che opera nel cuore 
umano con la sua grazia; il secondo & il soggetto che prega, che si pone dinanzi 
al Signore; il terzo è la guida che ci indica la strada; il quarto è la Chiesa 
intera, formata da tutti i santi, dai vivi e dai defunti che pregano per noi; 
infine, il quinto ed ultimo protagonista & il Nemico che cerca di stancarci 
nella preghiera e di allontanarci da Dio?*. 

Un altro aspetto molto importante, in grado di favorire la preghiera e la 
meditazione, è il silenzio che dà spazio allo Spirito Santo dentro al nostro 
cuore?, Negli Esercizi Spirituali, Ignazio di Loyola afferma chiaramente 
che «quanto più un'anima si trova sola e isolata, tanto più diventa capace 
di avvicinarsi e di unirsi al suo Creatore e Signore; e quanto piü gli si unisce, 
tanto più si dispone a ricevere grazie e doni dalla somma e divina bontă»*. 


3.3. Il primato della grazia 


La preghiera ci aiuta a capire che nel cammino spirituale abbiamo biso- 
gno sempre della grazia del Signore. Rispettare il primato della grazia nella 
nostra vita di fede aiuta a ricordarci che «senza Cristo non possiamo far 
nulla» (Gv 15,5) e che solo insieme a Lui possiamo camminare con serenità 
anche nei momenti delle difficoltà e della croce?”. Cosi, è molto importante 
trovare quell'equilibrio tra la fiducia nella grazia di Dio e il proprio impegno 


31 TERESA D’AVILA, Libro della mia vita, Milano? 2006, VIII 4-5. 

32 TERESA D’AVILA, Il castello interiore, Milano” 2005, Mansioni IV,1,7. 

33 T. WITWER, Spiritualità sacramentale nella vita quotidiana, Roma 2006, 160. 

3 C.M. MARTINI, Qualcosa di così personale. Meditazioni sulla preghiera, 117-121. 

35 C. M. MARTINI, Il coraggio della passione, Milano 2010, 9. 

36 IGNAZIO DI LOYOLA, Esercizi Spirituali, Milano? 2012, 20. 

87 NMI, 38. «È necessario imparare a pregare, quasi apprendendo sempre nuovamente 
quest’arte dalle labbra stesse del Maestro divino, come i primi discepoli: “Signore, insegna- 
ci a pregare!” (Lc 11,1)» (NMI, 32). 
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umano: infatti, siamo chiamati a fare attenzione a non pretendere di sal- 
varci da soli, ma nemmeno ad essere passivi al lavoro della grazia. 

«I discepoli fanno l'esperienza che con le proprie forze non sono in grado 
di compiere la loro vocazione»??, ma solo con la presenza e la grazia del 
Signore. 


4. La carità pastorale 


Uno dei compiti dei formatori nel seminario é quello di aiutare i semi- 
naristi a sviluppare la carità pastorale che si esprime nella vita quotidiana. 
Tale realtà ha come punto di partenza la relazione personale con Dio nella 
preghiera, concretizzata nelle relazioni tra seminaristi e testimoniata 
dall'amore dentro la comunità seminariale:?. 


4.1. Contemplazione in azione 


La contemplazione di Dio avviene attraverso la preghiera e alimenta 
l'abbandono fiducioso nelle mani del Signore. Essa, poi, spinge all'azione, 
cosi come ci insegna la spiritualità ignaziana: infatti, per sant'Ignazio la 
contemplazione di Dio non rimane chiusa in se stessa, ma ha come suo 
frutto l'azione pastorale. 


Quando la vita divina ha trasformato il nostro interiore potrà, poi, tradursi in 
comportamenti coerenti e in azioni che vi corrispondano e ne realizzino le 
esigenze. E ciö dimostra che la contemplazione & anche la via obbligata per 
passare dalla comunione con Cristo e con Dio nella celebrazione, alla imitazione 
di Cristo e al servizio di Dio nella vita; cioé dalla partecipazione alla vita divina 
e celeste mediante i sacramenti all'instaurazione del Regno di Dio in questo 
mondo. Liturgia, contemplazione, azione non si ostacolano ma si integrano, si 
sostengono e si esigono a vicenda“. 


4.2. Testimoni dell'amore 


Essere testimoni dell'amore é una grande sfida che risponde all'invito 
del Signore: «da questo tutti sapranno che siete miei discepoli, se avrete 
amore gli uni per gli altri» (Gv 13,35). L'amore verso Dio concretizzato 
nelle azioni della vita quotidiana, rappresenta la modalità efficace di essere 
veri testimoni perché, altrimenti, «una persona che non é convinta, entu- 
siasta, sicura, innamorata, non convince nessuno»*. «Il sacerdote è, dun- 
que, l'uomo della carità, ed é chiamato ad educare gli altri all'imitazione di 


38 T. WITWER, Spiritualità sacramentale nella vita quotidiana, 85. 

39 V GAMBINO, Dimensioni della formazione presbiterale, 270. 

40 A. PIGNA, «La preghiera come itinerario di santità», RVS 63 (2009) 624. 
4 EG, 266. 
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Cristo e al comandamento nuovo dell'amore fraterno». La carità pastorale 
per un futuro sacerdote, oppure per un ministro già ordinato, puó rappre- 
sentare la finalità della vita spirituale: infatti, il coronamento della forma- 
zione è portare «altri all'imitazione di Cristo». 


5. Devozione mariana 


La devozione mariana rappresenta un aspetto indispensabile nella for- 
mazione dei seminaristi. Sviluppata nella tradizione della Chiesa e confer- 
mata da tanti, conosce diverse modalità espressive: «rosario, consacrazione 
o affidamento, intimo colloquio». I candidati al sacerdozio sono chiamati 
ad un “filiale amore" a Maria Santissima‘, coltivato attraverso la recita 
del Rosario: «Recitare il Rosario, infatti, non è altro che contemplare con 
Maria il volto di Cristo». 


Il Rosario è preghiera contemplativa accessibile a tutti: grandi e piccoli, laici e 
chierici, colti e poco istruiti. E” vincolo spirituale con Maria per rimanere uniti 
a Gesù, per conformarsi a Lui, assimilarne i sentimenti e comportarsi come Lui 


si è comportato. Il Rosario è “arma” spirituale nella lotta contro il male, contro 
ogni violenza, per la pace nei cuori, nelle famiglie, nella società e nel mondo”. 


Considerato il modo in cui Maria ha vissuto la vocazione, la sua figura 
non può che occupare un posto importante in ogni cammino formativo, ed 
è proprio per questo che a lei ci rivolgiamo: «preghiamo la Vergine Maria 
perché interceda presso il Figlio, al fine di ottenere numerosi e ardenti 
ministri dell'Eucaristia». 


Conclusione 


Questo articolo ha lo scopo di aiutarci a comprendere che la spiritualità 
sacerdotale è configurata al modello di Gesù Cristo e scaturisce dal rapporto 
personale con Dio. Qualche volta, si corre il pericolo di sostituire ciò che 


4 PDV 49. 

4 CONGREGAZIONE PER IL CLERO, Direttorio per il ministero e la vita dei presbiteri, 94. 

4 PDV 45. «Maria, la Vergine Madre, è stata la creatura che più di tutte ha vissuto la 
piena verità della vocazione, perché nessuno come lei ha risposto con un amore così grande 
all'amore immenso di Dio» (PDV 36). E l'Optatam Totius chiede ai seminaristi che: «amino 
e venerino la beatissima vergine Maria, che fu data come madre da Gesù Cristo morente in 
croce al suo discepolo» (OT, 8). 

45 GIOVANNI PAOLO II, Lettera apostolica Rosarium Virginis Mariae, Città del Vaticano 
2002, 3. La devozione mariana «aiuta ad essere docili allo Spirito Santo» (M. Gagliardi, «Il 
rosario e la vita del sacerdote», RVS 63 (2009) 222). 

*6 BENEDETTO XVI, Omelia durante la Santa Messa, Pompei 19 ottobre 2008. 

#7 GIOVANNI PAOLO II, Angelus (1 Luglio 1990), in L'Osservatore Romano, 2-3 luglio 1990, 
3. 
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nella vita sacerdotale é essenziale con altri aspetti marginali e, per questo 
motivo, papa Benedetto XVI, in uno dei suoi discorsi, insisteva sul sacerdote 
chiamato ad essere un esperto nella vita spirituale: 


Dai sacerdoti i fedeli attendono soltanto una cosa: che siano degli specialisti nel 
promuovere bincontro dell'uomo con Dio. Al sacerdote non si chiede di essere 
esperto in economia, in edilizia o in politica. Da lui ci si attende che sia esperto 
nella vita spirituale*. 
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